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फोन : 01744-238708, मो. : 098964775%9 
डा. वी.एन. ओद्चा 
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डो. रजनी कुमार शुक्ल 
अध्यक्ष, तुलनात्मक धमदशन विभाग, 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय, 
त्राराणसी  221002. 
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सम्ादकीय 


दानिक त्रैमासिक के वर्ष 54वें के अंकों के सम्पादन का 
प्रमुख दायित्व जबलुपर ने लिया था। इस वर्ष मेँ एक संयुक्तांक ओर 
दो स्वतंत्र त्रैमासिक अंकों का सम्पादन-प्रकाशन हुआ। कम्प्यूटर 
ओर ई-मेल के युग ने जहां लेखों ओर पत्रिकाओं के सम्पादन-प्रकाशन 
के कार्य में कल्पनातीत सुविधायें उपलब्ध कराई हैँ वहीं लेखकों के 
कार्य को भी सहज कर दिया हे। परिषद्‌ के सदस्यों द्वारा वार्षिक 
अधिवेशनं में प्रस्तुत आलेख तथा व्याख्यानमालाओं के व्याख्यान एवं 
संगोष्ठियों मे प्रस्तुत निबंध अब सी.डी. तथा ई-मेल में उपलब्ध होने 
लगे हें । परन्तु अभी भी सभी लोग इस कार्य में वांछित सहयोग नहीं 
प्रदान कर रहे हैँ | अब शैक्षणिक जगत्‌ में प्रकाशन के निमित्त लिखे 
गये आलेखों या शोध-पत्रों के कम्प्यूटरीकृत संस्करण आवश्यक हो 
गये हे । इससे लेखक ओर सम्पादक दोनों के कार्य हलके होते हे | 
सभी सम्बद्ध लोगों से आग्रह है कि वे अपने आलेख सी.डी. अथवा 
ई-मेल के माध्यम से सम्पादक को प्रकाशनार्थं भेज | 


कुछ आलेखों मेँ एसा पाया गया है कि लेखक अपने कार्यं मं 
गंभीरता ओर सावधानी बरतने के बजाये जल्दीबाजी का परिचय देते 
हे । लेखन व्यक्ति को पूर्णता प्रदान करता हे । छपे हुए आलेख हमारी 
संस्कृति की धरोहर होते हे । अतः लिखते समय अत्यन्त सावधानी 
बरतनी चाहिए ओर टंकण के उपरान्त लेखों को शुद्ध करके ही भेजना 
चाहिए । संदर्भो की प्रामाणित प्रस्तुति भी आवश्यक हे। 





कछ लेखों में प्रस्तुति बोल-चाल की भाषा नें हे । एक ही वाक्य 
मै कछ शब्द अंग्रेजी के ओर कछ हिन्दी के पाये गये हें । अखिल 
भारतीय दर्शन-परिषद्‌ हिन्दी माध्यम से दर्शन की प्रक्रिया को आगे 
बढाने के लिए प्रारम्भ की गई शी ओर आज भी इसका यह लक्ष्य 
विद्यमान हे । अपने सहयोगियों से हम आशा करते हैँ कि परिषद्‌ के 
मंच ओर इसकी पत्रिका के लिए लिखते समय अपनी मातृभाषा ओर 
राष्ट्रभाषा के प्रति आदर व्यक्त करे। 


जबलपुर, 28 फरवरी, 2009 एस.पी. दुबे 


तुलनात्मक धर्म॑ की समस्यार्ठँ 


ई. सजीवन प्रसाद 


भ अखिल भारतीय दर्शन परिषद के कार्यकारिणी-समिति के पदाधिकारीयों 
कं प्रति आभार व्यक्त करना चा्हुंगा जिन्होने परिषद्‌ के स्वर्ण-जयंती अधिवेशन (2004), 
अहमदाबाद के लिए तुलनात्मक-धर्म अकादमी व्याख्यान हेतु मुञ्चे आमंत्रित किया । 

तुलनात्मक धर्म की समस्याओं पर विचार करने कं पूर्व सर्वप्रथम यह देखना 
आवश्यक प्रतीत होता है कि तुलनात्मक धर्म एक विषय के रूप मेँ कैसे अवतरित 
हुआ । लुईस एच. जान के अनुसार तुलनात्मक धर्म का उदय 1890 के पूर्व नहीं 
देखा जाता है यद्यपि 1873 में मैक्समूलर ने अपनी पूस्तक “डइन्टोडक्छन दरद 
खाडस ओफ़ शिलिजन“ मेँ यह जिज्ञासा दिखायी थी कि धर्म के अध्ययन में 
तुलनात्मक पद्धति का प्रयोग करना चाहिए ओर एेसा करने मे कोई नुकसान नहीं 
हे । अनेक वर्षो तक विश्व के विभिन्न धार्मिक विश्वासां एवं अभ्यासो को जानने की 
उत्सुकता विद्वानों मे देखी गयी ओर इस संबंध में अधिक से अधिक सूचना भी प्राप्त 
की गयी । 19 वीं सदी के अन्त में पाश्चात्य जगत्‌ ने एक सिद्धांत की खोज की 
जिसके द्वारा सभी विषयों का अध्ययन किया जा सकता है । यह सिद्धांत विकास का 
सिद्धांत है जिसे काम्प्टे एवं स्पेन्सर ने सामाजिक पर्रक्ष्य मे विकसित किया तथा 
डारविन ने जैविक परप्रक््य मेँ विकसित किया । तुलनात्मक धर्म ने इसी विकास के 
सार्वभोम सिद्धांत का प्रयोग करने का प्रयास किया ओर इस क्रम में इसने विभिन्न 
धर्मो की व्यापक सामग्रियों पर कार्य करना प्रारम्भ किया, जो पहले से ही मौजूद 
शीं । जान ने भी कहा कि तुलनात्मक धर्म एक विज्ञान है ओर इसलिए यह 
वैज्ञानिक सिद्धांतों का प्रयोग करता हे । इस प्रकार, तुलनात्मक धर्म विकासवाद को 
आधार बनाकर धर्मो के इतिहास की एक विस्तृत तस्वीर प्रस्तुत करता है| 

1870 से 1980 के बीच मुख्य रूप से दो विचारधारायें देखने को मिलती 
हे । पहली, मैक्समूलर का दार्शनिक सिद्धांत ओर दूसरी अडोल्फ वास्तियन, 
नियोडोर वेज, टेलर तथा फजर का विकासवादी सिद्धांत । मेक्समूलर ने तुलनात्मक 
अध्ययन की उपयोगिता एवं विश्वसनीयता को स्थापित करने का प्रयास किया तथा 
इस क्रम में उन्होने कछ बहुमूल्य सामग्रियों को प्रस्तुत किया जिनपर ` खैक्रड बुक्स 





आफ स्ट“ के 50 खण्ड आघारित हैँ । परन्तु मेक्समूलर ने तुलनात्मक अध्ययन 
म विकासवादी सिद्धांत पर ध्यान नहीं दिया जबकि दूसरे वर्ग कं विद्वानों ने 
विकासवादी सिद्धांत को आवश्यक समञ्ा । निनियन स्मार्ट के अनुसार 19वीं सदी 
के अन्त में विकासवादी सिद्धान्त को तुलनात्मक अध्ययन में अधिक पसंद किया 
गया जिसके परिणाम स्वरूप तुलनात्मक धर्म एक अनुशासन या विधा के रूपमें 
अवतरित हुआ | 
परन्तु जब स्वयं विकासवाद पर प्ररन-चिन्ह लगाया जाने लगा तो प्रारम्भ 
में विकासवाद को आधार मानकर तुलनात्मक धर्म का जो आकार सामने आया उस 
पर भी प्रश्न-चिन्ह लगाया जाने लगा | यर्हो पर विकासवादी सिद्धांत की अनिश्चिता 
से विभिन्न अध्ययन प्रारंभ हए तथा तुलनात्मक धर्म के स्थान पर धर्मो का इतिहास, 
विश्व-धर्म, धार्मिक अध्ययन तथा धर्म का अध्ययन प्रकाश में आ गये। परन्तु इससे 
तुलनात्मक धर्म की समाप्ति नहीं हुई बल्कि तुलनात्मक धर्म यर्हौ- वहां प्रचलित रूप 
मेँ न सही चिंतन के रूप में जीवित रहा । 1960 ओर 1980 के बीच धर्म के क्षेत्र 
मेँ एतिहासिक एवं तुलनात्मक दोनों प्रकार के अध्ययनं का विस्तार देखा गया 
जिसका परिणाम हे किं आज धर्म एवं धर्मो के विभिन्न पहलुओं का तुलनात्मक 
अध्ययन देखा जाता हे । इस रूप में तुलनात्मक धर्म एक स्वतंत्र विषय के रूप में 
अवतरित हुआ ओर इसने कछ उद्‌घोषणाएे कीं | 
तुलनात्मक धर्म ने मानव-जाति की विभिन्न आस्थाओं एवं मूल्य की जौच 
करना प्रारम्भ किया | यह धर्म सामग्रियों की उचित तुलना दारा संपादित होने लगा 
जो सामग्न्या विभिन स्रोतों से एकत्रित की गई । इस प्रकार, तुलनात्मक धर्म उन 
नियमों कं संचालन के परिणाम का एक आनुषंगिक एवं संगत तस्वीर प्रस्तुत करता 
हे जिनके दारा मनुष्य का धार्मिक विकास होता है । यह धार्मिक विकास संपूर्णता 
मेँ देखा जाता है । फिर, तुलनात्मक धर्म विभिन्न धर्मो मँ उन समानताओं की तलाश 
करता है जो मानव आस्थाओं के आधार हें । पुनः, तुलनात्मक धम तुलनात्मक दृष्टि 
से विभिन्न धर्मौ का एक वस्तुनिष्ठ अध्ययन प्रस्तुत करता हे, चाहे वह प्राचीन हो 
` या आघ्रनिक तथा प्रागैतिहासिक हो या एतिहासिक । विभिन्न धमौ कं बीच सामान्य 
विशेषताओं को खोजने हेतु यह अध्ययन विभिन्न धर्मो की मूल रूढियो, नियमो, मतां 
एवं सिद्धातो की जांच करता है । यहो पर एक बात स्पष्ट दिखती ह कि सामान्य 
विशेषताओं या समानताओं के तत्व भी उजागर होते हैँ । अतः तुलनात्मक धमं 
विभिन्न धर्मो की समानता ओर विभिननता संबंधी तत्वों का एक यथोचित प्राक्कलन 
्रतुत करता है जिसके अन्दर यह समानता ओर विभिन्नता की गहरा को देखता 
है | इस क्रम मे यह न तो एक नवीन धार्मिक पंथ की सृष्टि करता है, न यह किरी 
धर्म विशेष को सबसे अच्छा, सबसे उच्च तथा सवसे प्रगतिशील दिखाता है ओर 
न यह अन्य धर्मौ को निम्न, अप्रगतिशील तथा आदिम दिखाता हे । लुडस एच? 
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जान ने अपनी पुस्तक “कम्परेटिक चिलिजन ~ इद्र जेनिि एण्ड रेथ-.मे कहा 
हे कि “तुलनात्मक धर्म विश्व के विभिन्न धर्म को एक साथ रखता हे । इस क्रम 
मँ यह विभिन्न धर्म की तुलना करता है तथा तुलना के क्रम मेँ यह विभिन्न धर्मों 
कं दावों एवं मूल्यों का एक विश्वसनीय प्राक्कलन प्रस्तुत करता हे |“ 

अव, यह स्पष्ट हो गया कि तुलनात्मक धर्म विभिन्न धर्मो का तुलनात्मक 
अध्ययन प्रस्तुत करता है । परन्तु धर्मक तुलनात्मक अध्ययन मेँ कुठ प्रमुख 
समस्याएं आयी हे जिनकी यहोँ पर समीक्षा की जा सकती है । ये समस्यार्एँ धर्म के 
तुलनात्मक अध्ययन एवं धर्मं के तुलनात्मक अध्ययन से जुड़ी हई हे । 

धर्म कं तुलनात्मक अध्ययन मेँ पहली समस्या अध्ययन की वस्तुनिष्ठता से 
संबंधित है जिसका स्वरूप विशेष एवं सामान्य दोनों रूप में देखा जाता हे । विशेष 
रूप मे 20वीं शदी के प्रारम्भ में "तुलनात्मक' शब्द के प्रयोग पर विद्वानों में प्रतिक्रिया 
देखी गयी क्योकि पाश्चात्य परम्परा मं तुलना पूर्वघारणाओं पर आधारित थी | 
सामान्य रूप मे कछ विद्वानों ने यह संदेह जताया कि धर्म का वस्तुनिष्ठ अध्ययन 
नहीं किया जा सकता क्योंकि धर्म मूलतः आत्मनिष्ठ होता है । इस समस्या की 
समीक्षा इस रूपमे की जा सकती है कि एक व्यक्ति के लिए यह संभव है कि वह 
एक विशेष विचार रखता हो ओर साथ ही साथ यह भी संभव है कि उसका यह 
विचार वस्तुनिष्ठ रूप से मान्य हो । आत्मनिष्ठ रूप से स्थापित सत्य वस्तुनिष्ठ भी 
हो सकता हे | वास्तव मेँ अधिकांश पूरवाग्रहरहित धार्मिक कथनो मे इस प्रकार की 
वस्तुनिष्ठता देखी जाती है । इसके विपरीत यह भी कहा जा सकता हे कि वस्तुनिष्ठ 
सत्य वस्तुनिष्ठ तव तक नहीं स्वीकारा जा सकता जब तक आत्मनिष्ठ रूप मं 
उसपर विश्वास नहीं किया जाय । हम किसी सत्य को वस्तुनिष्ठ तभी मानते हैँ जब 
उसमें प्रत्येक व्यक्ति द्वारा विश्वास किया जाता हे । यहोँ पर प्रत्येक व्यक्त्ति दारा 
विश्वास किया जाना आत्मनिष्ठता ही हे | इस रूप मं एक वस्तुनिष्ठ सत्य उस सत्य 
के संब॑ध में एक सामान्यीकरण है जिसमें प्रत्येक व्यक्ति विश्वास करता हे । अतः 
सभी हालताँ में आत्मनिष्ठता एवं वस्तुनिष्ठता के दैत को उचित नहीं कहा जा 
सकता । धार्मिक सत्य के संबध में यह कहा जा सकता है कि वे या तो आत्मनिष्ठतः 
वस्तुनिष्ठ हे या वे वस्तुनिष्ठतः आत्मनिष्ठ । वे आत्मनिष्ठतः वस्तुनिष्ठ ह क्योंकि 
जो इनमें विश्वास करते हैँ वे यह भी विश्वास करते हँ कि ये सत्य सिफ एक व्यक्ति 
कं लिए नहीं हैं बल्कि अन्य के लिए भी हें। इसी प्रकार, ये सत्य वस्तुनिष्ठतः 
आत्मनिष्ठ हं क्योकि कोई भी धार्मिक सत्य, जो वस्तुनिष्ठता का दावा करते है, यह 
विश्वास करते है कि इन सत्यो मेँ भागीदारी प्रत्येक व्यवित्ति की होती हे | यहो पर 
आत्मनिष्ठता ओर वस्तुनिष्ठता का दैत समाप्त हो जाता हे | अतः तुलनात्मक धर्म 
के अध्ययन मेँ धर्म की आत्मनिष्ठता ओर वस्तुनिष्ठता की समस्या कोई असाध्य 
समस्या नहींहे। 
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फिर भी इस समस्या से हमे एक लाभ अवश्य मिलता है कि हम अपनी पूर्वं 
मान्यताओं का मूल्यांकन कर सकते है ओर इस प्रकार हमारे अंदर आत्म-जागरूकता 
आली है। इस आत्म-जागरूकता मेँ हम विभिन्न धर्मौ पर लगे आत्मनिष्ठता के 
आरोप को खारिज करते हैँ क्योकि विभिन्न धर्मो के तुलनात्मक अध्ययन में इस 
प्रकार की समस्या का कोई उचित स्थान नहीं रह जाता । कारण, तुलनात्मक धर्म 
विभिन्न धर्मो मे एक देसे सामान्य सत्य को दढने का प्रयास करतादहैजौो किसी भी 
धर्म विशेष की अपेक्षा कीं अधिक उच्च होता है । फिर, सामान्य सत्य की प्राप्ति कं 
वाद भी एक धर्मावलम्बी विशेष का अपने धर्म क प्रति अनुराग ओर आकर्षण सुरक्षित 
रहता हे। इस प्रकार, तुलनात्मक अध्ययन द्वारा तुलनात्मक धर्म एक एसे 
धार्मिक-वौद्धिक शविति को जन्म देता है जो एक नवीन, बुद्धि ग्राहय एवं यथोचित 
धार्मिक दृष्टिकोण को जन्म देती हे ओर जिस यथोचित धार्मिक दृष्टिकोण द्वारा 
आघुनिक मानव की आवश्यकताओं की पूर्तिं होती हे। 
धर्म के तुलनामत्मक अध्ययन की दूसरी समस्या धर्म की परिभाषा हे। 
विद्वानों दारा धर्म की विभिन्न परिभाषा प्रस्तुत की गयी हें परन्तु किसी भी परिभाषा 
को सामान्य परिभाषा नहीं माना गया। यर्हौँ पर यही का जा सकता हे कि 
 तुलनात्मक धर्म का उदेश्य धर्म की एक सामान्य परिभाषा निर्धारित करना नहीं हे । 
यह तभी संभव होता जव तुलनात्मक धर्म को एक विशेष प्रकार का धर्म माना जाता | 
वास्तव में, तुलनात्मक धर्म एक स्थापित धर्म नहीं है बल्कि विभिन्न धर्मो कं संब॑घ 
मे अध्ययन करने की एक पद्धति मात्र है । यह एक एेसी पद्धति है जिसका व्यवहार 
विभिन्न धर्मौ के तुलनात्मक अध्ययन के लिए किया जाता है ओर इस प्रकार का 
तुलनात्मक अध्ययन पक्षपातपूर्ण एवं विशिष्टतावादी न होकर सामान्य होता हे। 
फिर. धर्म की एक सामान्य परिभाषा तभी निर्धारित हो सकती है जव सभी धमो कं 
विभिन्न पक्षों का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया जाय ओर इसकं आधार पर धर्म 
के मौलिक एवं सामान्य तत्वों को रूढा जाय । यहो पर लुलनात्मक धर्म की 
आवश्यकता महसूस होती है । धर्म की एक सामान्य परिभाषा देने में एक ओर 
कठिनाई उपस्थित होती है क्योकि विभिन्न धर्मो के मूलभूत सिद्धांतों के संबध में 
गहरा मतभेद देखा जाता है । परन्तु, तुलनात्मक अध्ययन द्वारा इरां कदठिनाई को 
दूर किया जा सकता है क्योकि तुलनात्स्क धर्म धमं कं मूलभूत सिद्धांतों का 
पक्षपातरदहित अध्ययन करता हे । 
धर्मो के तुलनात्मक अध्ययन से भी कछ समस्याएं संबंधित हे जिन्हे 
तुलनात्मक धर्म के अध्ययन से संबंधित आपत्तियों कहीं जा सकती हे । तुलनात्मक 
धर्म के अध्ययन के संबंध मे एक आपत्ति यह उठायी जाती है कि तुलनात्मक धरम 
विभिन्न धर्मो की तुलना करता हे परन्तु यह तुलना अपने आप में कत्सित एव 
अप्रिय है ओर विशेषकर धर्म के क्षेत्र में। यह तुलना विभिन्न धर्मो के बीच 
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अनावश्यक कटुता एवं विद्वेष उत्पन्न करता है । अतः धर्मो के तुलनात्मक 
अध्ययन से बचना चाहिए । परन्तु यर्हो पर यह कहा जा सकता है कि विभिन्न 
धर्मो के तुलनात्मक अध्ययन से अलग नहीं रहा जा सकता है । यह सत्य है कि 
धर्मो के बीच मुकाबला हमेशा होता रहता है । परन्तु यह भी सत्य है कि वर्तमान 
विश्व-स्थिति में धार्मिक अलगाव असंभव हे । संचार के विकसित साधनों ने विश्व 
को बिल्कुल नजदीक ला दिया है। अतः विभिन्न जातियों विभिन्न धार्मिक 
दृष्टिकोण के साथ एक दूसरे से सुगमतापूर्वक मिलती है, अपने विचारों एवं 
धार्मिक विचारों का आदान-प्रदान करती हैँ । फिर, एक व्यक्त्ति मेँ दूसरे व्यव 
के दृष्टिकोण एवं आचरण कं संबंध में जानने की स्वाभाविक उत्सुकता देखी 
जाती हे। अतः आज पूर्ण रूप से धर्मो के अलगाव या एकला चलो की बात बेमानी 
हे । अब, जबकि तुलना से अलग नहीं रहा जा सकता है, अतः तुलना पूर्वाग्रहरहित, 
पक्षपातरहित एवं सहानुभूतियुक्त भावना में होनी चाहिए । पैरिन्डर ने ठीक ही कहा 
है कि “यहो महत्वपूर्ण बात यह देखना है कि तुलना सही रूप मेँ हो ओर उनका 
समीक्षात्मक मूल्यांकन हो 1 
तुलनात्मक धर्म के अध्ययन मेँ दूसरी आपत्ति यह उठायी जाती है कि जब 

विश्व के सभी धर्म एक दूसरे से बिल्कुल अलग-अलग हैँ, उनकी एतिहासिक 
पृष्ठभूमि, उनकी रूदढधिर्यो, उनके आदर्श तथा उनके सिद्धांत एक दूसरे से बिल्कुल 

भिन्न हे तो विभिन्न धर्मो का मिलान संभव नहीं है । परन्तु. यहो पर यह कहा जा 

सकता है कि यह आपत्ति तुलनात्मक धर्म के अर्थ एवं उदेश्य को गलत ढंग से 

समञ्जने के कारण उठती हे । तुलनात्मक धर्म का उदेश्य एवं अर्थ सभी धर्मो को एक 

धर्म मेँ या अन्य धर्मो मे या एक दूसरे में मिलाना नहीं है । यह मुख्यतः विभिन्न धमो 

का एक तुलनात्मक अध्ययन करता है । विभिन्न धर्मो का तुलनात्मक अध्ययन 

विभिन्न धर्मा के बीच मुख्य एकता को दढता हे । य्ह पर धर्मो का मिलान नहीं होता 

जिससे किसी धर्मविशेष की नियति ही समाप्त हो जाय । ई० रायस्टन पाईक ने 

इन साटक्लोगिडिया ओफ़ रिलिजन एण्ड एधिक्स^“में तुलनात्मक धर्म का अर्थं इस 

प्रकार स्पष्ट किया है : “'तुलनात्मक धर्म विश्व के विभिन्न धर्मो का उनकी 

समानताओं एवं विशेषताओं तथा उनके सामान्य धार्मिक प्रत्ययो को दूढने के उदेश्य 

से किया गया एक वैज्ञानिक ओर इसलिए एक पक्षपातरहित अध्ययन है ॥'“ इससे 

यह स्पष्ट होता है कि तुलनात्मक धर्म के अन्दर मात्र विभिन्न धमो को एक सूत्र 

मे पिरोने का कार्य नहीं किया जाता हे बल्कि इसमे विभिन्न धमो का बौद्धिक अध्ययन 

किया जाता हे। ह्यूस्टन स्मिथ ने ठीक ही कहा है कि “तुलनात्मक धर्म का लक्ष्य 
अगर सिर्फ धर्मो की तुलनात्मक क्षमता का वर्णन है, तो यह पुस्तक तुलनात्मक धर्म 
पर नहीं हे .. जो तुलनात्मक धर्म इन प्रश्नों से संबंध रखता है वह सदा प्रतियोगी 
धर्म कं रूप में पतित हो जाता है |“ 
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पुनः, तुलनात्मक धर्म का अर्थ एवं उदेश्य विभिन्न धर्मो को एक दूसरे से 
मिलाना नहीं हे । यह सत्य है कि तुलनात्मक धर्म विभिन्न धर्मां की समानता ओर 
असमानता से संबंधित तथ्यों का अध्ययन करता है। परन्तु विभिन्न धर्मो की 
समानताओं का विशेष महत्व इस अर्थ में नहीं रह जाता कि यदि हम अपने धर्म॑ 
को अन्य धर्मो से श्रेष्ठ होने का दावा करते है तो भी यह आवश्यक दिखता हे कि 
हम अन्य धर्मो के दावे एवं उनके अन्दर निहित विचारों को जानं तथा उनका 
मूल्यांकन करं । इससे यह स्पष्ट होता है कि तुलनात्मक धर्म का उदेश्य विभिन्न 
धर्मो को समञ्जना एवं एक दूसरे का मूल्यांकन करना हे । विभिन्न धमो को समज्जना 
एवं विभिन्न धर्मो मे अन्तर्निहित विचारों का एक दूसरे की तुलना मं मूल्यांकन करना 
धर्मो को एक दूसरे से मिलाना नहीं है. क्योकि य्ह पर प्रत्येक धर्म का स्वतंत्र 
अस्तित्व सुरक्षित रहता हे | 
धर्म के तुलनात्मक अध्ययन मे एक अन्य आपत्ति पूर्वं ओर पश्चिम की दूरौ 
से संबंधित हे । प्रायः एेसा समञ्ञा जाता है कि पूर्वं ओर पश्चिम के बीच एक खाई 
है । जिस प्रकार एक दार्शनिक परंपरा का मनुष्य दूसरी परपरा कं धर्म मे प्रविष्ट 
नहीं कर सकता उसी प्रकार एक धर्म का मनुष्य दूसरे परपरा के दर्शन मे प्रविष्ट 
नहीं कर सकता हे | परन्तु, यर्होँ पर यह कहा जा सकता हे कि यह आपत्ति परस्पर 
समञ्न होने के कारण देखी जाती हे । यहो पर आवश्यकता इस बात की है कि 
पूर्वं ओर पश्चिम एक दूसरे को समञ्जे क्योकि दोनों की एतिहासिक चेतना एक दूसरे 
में समाहित हे, जिसका अर्थ होता है कि दोनों कं समक्ष एक संप्रत्ययात्मक दोचा 
हे जिसे दोनों एक दूसरे को प्रदान करते हे । एतिहासिक चेतना का अर्थ मनुष्य, 
विश्व, समाज तथा स्वयं के प्रति चेतन होना है । नारश्रोप अपनी पुस्तक “द गीटिग 
ओफ़ ई्ट एण्ड वेस्ट “मे कहते हैँ कि पूर्व ने मनुष्य के अन्तःप्रज्ञ स्वरूप का वर्णन 
किया हे ओर पश्चिम ने मनुष्य के वौद्धिक स्वरूप का वर्णन किया हे, परन्तु मनुष्य 
की सही समञ्च तभी स्पष्ट होती है जब बुद्धि ओर अन्तःप्रज्ञ की एकता समी जाती 
हे । इन दोनों की एकता मेँ ही पूर्वं ओर पश्चिम की एकता स्पष्ट होती हे ओर तब 
पूर्वं ओर पश्चिम की दूरी समाप्त हो जाती है ओर जव एक धर्म को दूसरे धर्म से 
बिल्कुल अलग भी नहीं समञ्जा जा सकता हे। 
धर्मों के तुलनात्मक अध्ययन में एक अन्य आपत्ति यह उठायी जाती हे कि 
जब सभौ धर्म अपने-अपने धर्म को ही श्रेष्ठ, विलक्षण तथा अद्वितीय दिखाने मे 
संलग्न हैँ तो फिर तुलनात्मक धर्म कैसे संभव हे | यहं पर यह कहा जा सकता 
हे कि यद्यपि प्रत्येकं व्यवित्ि अपने-अपने धर्म के प्रति आसक्त है फिर भी इसका 
यह अर्थ नहीं हे कि वह अपने धर्म ओर अन्य धर्मौ के बीच की समानताओं कं 
अध्ययन के प्रति विमुख रहता है । प्रत्येक शषेत्र मे एक व्यक्ति प्रसन्न होता है जब 
वह अपने तथा अन्य के दृष्टिकोणों के बीच कोड समानता देखता दहै । फिर, 
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मानव-स्वभाव जटिल हे। जब एक व्यक्त्ति अपने दृष्टिकोणों की वरीयता को 
दिखाना चाहता है तो वह यह जानकर प्रसन्न होता है कि उसके अपने दृष्टिकोण 
का प्रतिरूप दूसरे के दृष्टिकोणों मेँ भी वर्तमान है। इससे यह स्पष्ट होता हे कि 
विभिन्न धर्मो की तुलना में मानव-मस्तिष्क विरोधी नहीं हे । 

फिर, तुलनात्मक धर्म के अनुसार कोई भी धर्म पूर्णं या अंतिम नहीं हे। 
यहो पर धर्म को एक गति एवं विश्वास माना गया है| प्रायः यह देखा जाता हे 
कि सभी विश्वासो मे नवीन प्राचीन के ऊपर आधारित होता है अर्थात्‌ वर्तमान भूत 
पर आधारित होता है | इस प्रकार प्रत्येक धर्म मे पुरातन कं अवशेष वर्तमान रहते 
है | इतना ही नही, यदि हम धर्म के वर्तमान स्वरूप से संतुष्ट न हँ तो अपेक्षाकूत 
हम एक अन्य अच्छे स्वरूप की आशा करते है । अतः तुलनात्मक धर्म का उदेश्य 
विश्व के मनुष्यों को बुद्ध या ईसा का अनुयायी बनाना भले ही न हो परन्तु इसका 
उदेश्य एक अधिक महत्वपूर्ण कार्य संपादित करना है जिससे धार्मिक मतभेदों की 
व्याख्या होती है, उनमें परस्पर मेल की जिज्ञासा बनती है, उनमें आपसी समञ्च 
की भावना का उदय होता है तथा स्वयं धर्म उस क्षय से बचता है जिससे वर्तमान 
धर्म ग्रसित है या विभिन्न धर्मावलम्बी अपने-अपने धर्म को ही भ्रष्ठ तथा पूर्ण 
दिखाने में संलग्न हे | 

पुनः, तुलनात्मक धर्म का उदेश्य यह प्रदर्शित करना नहीं है कि कोड एक 
धर्म धार्मिक भावना की उच्चतम अभिव्यवित्त हे । तुलनात्मक धर्म यह स्पष्ट करता 
है कि किसी भी धर्म के विशिष्ट कट्टर सिद्धांत एवं गाथा पूर्णतया अद्वितीय नहीं 
है क्योकि जो व्यक्ति दूसरे के धर्म पर विश्वास नहीं करता उसकं होट द्वारा निकली 
हुई प्रर्थनाओं को परमात्मा दुकरा नहीं देता हे । मेक्समूलर कहते है - “हमारा 
अपना धर्म भी वैसा ही है जैसा ब्राह्मणों का धर्म है | उन सभी का अर्थ समञ्जना होगा 
ओर मुञ्चे इसमे संदेह नहीं है कि उनमें चाहे जो भी च्रुटियोँ क्यौ न हो, उनका अर्थ 
समद्जा ही जायेगा ।* इससे यह स्पष्ट होता है कि तुलनात्मक धर्म एक सर्वोच्च . 
सत्ता की सार्वभेमिकता मे हमारे विश्वास ओर मानव-जाति के प्रति हमारे आदर को 
बढाना अपना चरम उदेश्य बनाता है । मैक्समूलर पुनः कहते हैँ “यह हमारे अन्दर 
केवल सहिष्णुता की मनोवृत्ति को ही नहीं जगाता, न केवल शरणता देने वाली 
करुणा को, न लोकोत्तर उदारता को ही जगाता है, अपितु यह सच्चे आदर ओर 
मूल्यांकन की भावना भी उत्पन्न करता है |.“ 

धर्मौ के तुलनात्मक अध्ययन मँ एक अन्य आपत्ति इस रूप मं उठासी जाती 
हे कि तुलनात्मक धर्म धर्मौ के बीच की विभिन्नताओं की कौमत पर सिफं धर्मो की 
एकता तथा एकरूपता पर अधिक बल देता हे । अतः धर्मो कं वुलनात्मक अध्ययन 
से कोई लाभकारी परिणाम नहीं हो सकता। यहो पर यह कहा जा सकता हे कि 
धर्मो के तुलनात्मक अध्ययन मेँ तुलनात्मक धर्म विभिन्नताओं की उपेक्षा नही करता 
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हे क्योंकि तुलनात्मक अध्ययन के लिए जितनी समानता महत्वपूर्णं हैँ उतनी ही 
महत्वपूर्ण विभिन्नता भी हैँ । अगर विभिन्न धर्मो की सिफं समानताओं की बात की 
जाती है तो फिर तुलना करने का कोई अर्थ नहीं रह जाता हे । जब विभिन्न धर्मो 
मे विभिन्नता देखी जाती हँ तो उन विभिन्नताओं के संबंघ में भी पूछा जाता है कि 
वे आवश्यक हैँ या नहीं| 

पुनः, यह सत्य है कि विभिन्न धर्मो कं विश्वासो एवं कर्मकाण्डं में 
विभिन्नता देखी जाती हँ फिर भी तुलनात्मक धर्म असंदिग्ध रूप से यह स्पष्ट 
करता है कि धर्म एक सार्वभौम सत्य हे | विश्व मेँ सभी ओर कछ कम या अधिक 
समान रूप से फेला हुआ विश्वास ओर कर्मकाण्ड का एक एसा समूह दिखाई 
पडता है जिसमें विभिन्नताओंँ के बाद भी कृष मूलभूत तत्वों की दृष्टि से सभी 
धर्म एक दूसरे के समीप प्रतीत होते हं । फिर. धर्म का स्थान मनुष्य के मस्तिष्क 
मेँ देखा जाता है । एसा प्रतीत होता है कि धर्म स्वयं मनुष्य के स्वभाव का एक 
अंग बन गया है। सभी वस्तुएँ समाप्त हो जाती हँ परन्तु एक सर्वोच्च सत्ता मं 
विश्वास विश्व के सभी धर्मो की चरम स्वीकृति हे । अतः यह कहा जा सकता हे 
कि धर्म में कितना भी परिवर्तन क्योंन हो, धर्म तक बना रहेगा जब तक मनुष्य 
का आवागमन इस पृथ्वी पर वर्तमान रहेगा | ब्रह्मा, याहवेह, अहुरमज्दा, अल्लाह 
एवं ईश्वर से संबंधित विभिन्न अभिव्यक्तियों कं पीषठे एक ही अभिप्राय, एक ही 
प्रयास एवं एक ही श्रद्धा वर्तमान हे। सभी धर्मो का उदय मानवीय मन की पवित्र 
भूमि में होता हे ओर सभी को जीवन एक ही आत्मा द्वारा प्राप्त होता हे । इस प्रकार 
तुलनात्मक धर्म यह मानकर अग्रसर है कि मानवीय आत्मा एक ही आध्यात्मिक 
सत्ता क प्रति लालायित रहती है ओर किसी-न-किसी रूप मे यह सत्ता मानवीय 
आत्मा पर प्रभाव डालती है । अतः यह कहना कि तुलनात्मक धर्म विभिन्नताओं 
की कीमत पर विभिन्न धर्मो की सिर्फ एकता एवं एकरूपता पर बल देता है उचित 
प्रतीत नहीं होता । आवश्यकता यहो पर तुलनात्मक धर्म के अध्ययन मेँ बौद्धिक 
समञ्ज की है जिसके लिए कुष विशेष बातों पर ध्यान देना अनिवार्य दिखता हे | 
पहला, तुलनात्मक अध्ययन की सामग्रिर्यो पूर्वाग्रहरहित होकर इकट्ठा की जाय। 
दूसरा, इनकी व्याख्या पक्षपातरहित होकर की जाय । तीसरा, समानता ओर 
विभिन्नता संबंधी विन्दुओं को चिन्हित किया जाय । चौथा, समानता ओर विभिन्नता 
कीमात्रा को निर्धारित किया जाय। 

तुलनात्मक धर्म के संब॑ध मेँ एक अन्य आपति यह उठायी जाती है कि 
तुलनात्मक धर्म एक नवीन विषय नहीं है बल्कि यह सामान्य धरम, विश्व धर्म तथा 
धर्मो की एकता संबंधी विचारों का ही एक रूप हे । परन्तु यह आपत्ति भी यथोचित 
नहीं हे । वास्तव में सामान्य धर्म, विश्व-धर्म तथा धर्मो की एकता मे किसीन 
किसी रूप मे सभी धर्मो को मिलाने का प्रयास किया गया हे ओर तुलनात्मक धमं 
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इस मिलान का विरोधी है। फिर, सामान्य धर्म, विश्व-धर्म तथा धर्मों की एकता 
में धर्मो कं बीच पाये जाने वाले सिफ सामान्य तत्वों को अध्ययन का आधार 
बनाया गया है ओर यह स्थापित करने का प्रयास किया गया है कि सभी धर्म एक 
ही हें । परन्तु तुलनात्मक धर्म विभिन्न धर्मो कं बीच पाये जाने वाले सामान्य तत्वों 
के साथ-साथ विभिन्नता संबधी तत्वों को भी अध्ययन का आघार बनाता है तथा 
समानताओं एवं विभिन्नताओं दोनों का पूर्वाग्रहरदहित ओर पक्षपातरहित मूल्यांकन 
करता हे । यह कभी भी यह निष्कर्ष नहीं स्थापित करता कि सभी धर्म एक हैं| 
इस प्रकार, तुलनात्मक धर्म व्यक्तिगत रूप से सभी धमां की लोकप्रियता को 
बढाता है तथा परस्पर सहिष्णुता की भावना की वृद्धि करता है जिसका परिणाम 
यह होता हे कि विभिन्न धर्मो कं विभिन्न पक्ष एक दूसरे कं समक्ष अधिक स्पष्ट 
होते हें । अतः सामान्य धर्म, विश्व धर्म तथा धर्मो की एकता संबंधी विचारों का एक 
रूप तुलनात्मक धर्म नहीं है क्योकि इसका अर्थ एवं उदेश्य ही उन विचारों से 
भिन्न हे । अतः तुलनात्मक धर्म एक नदीन विषय है ओर इसे किसी अन्य विषय 
के साथ नहीं जोडा जाना चाहिए । लुडस एच. जाडन ने अपनी पुस्तक “कम्फेरिटेव 
शिलिजन - इट्ख एडजन्क्ट्ख एण्ड एेलिज “मे तुलनात्मक धर्म को एक स्वतंत्र 
विषय के रूप मेँ माना है तथा अन्य विषयों से अलग रखने की सलाह दी हे । 
उदाहरण स्वरूप, धर्मौ के तुलनात्मक अध्ययन को धर्म-विज्ञान के साथ नहीं 
जोडा जाना चाहिए क्योकि धर्म- विज्ञान धर्म का एक विभाग मात्रहे। धर्मो के 
तुलनात्मक अध्ययन को धर्म-दर्शन के साथ नहीं जोड़ा जाना चाहिए क्योकि 
धर्म-दर्शन धर्म की दार्शनिक व्याख्या प्रस्तुत करता है जबकि तुलनात्मक धमं 
अनेक सहायक नदियों मे एक सहायक नदी है जो धर्म की दार्शनिक व्याख्या के 
लिए सामग्री प्रस्तुत करता है। इसी प्रकार धमो कं तुलनात्मक अध्ययन को 
मानवशास्त्र, समाजशास्त्र, पुराणविद्या, भाषा- विज्ञान तथा मनोविज्ञान के साथ 
नहीं जोड़ा जाना चाहिए क्योकि इनमें से प्रत्येक विज्ञान अपने ही विलक्षण कायां 
मे सीमित है ओर इनकी अलग-अलग पद्धति है । तुलनात्मक धर्म को धमो के 
इतिहास के साथ भी नहीं जोडा जाना चाहिए क्योकि धर्म के इतिहासकार अपने 
को एक ही आस्था के अध्ययन में सीमित रखते है जबकि तुलनात्मक धमं सभी 
आस्थाओं के अध्ययन से अपने को संबंधित करता हे तथा एक दूसरे कं साथ के 
परीक्षणीय संबधों के प्रकाश मे उनकी समीक्षा करता हे । यहो पर तुलनाकर्तां एक 
एसे संबंध की उद्घोषणा करता है जो सभी धमां को एक साथ जोड़ता हे ओर 
इस प्रकार उन्हं एक व्यापक संवाद के दायरे में लाता हे । यह उन प्रभावां एवं 
आकांक्षाओं पर बल देता है जो विभिन्न धर्मौ को एक साथ जोडतेहेन कि 
विभाजित करते हैँ । अंत मे, तुलनात्मक धर्म को तुलनात्मक इश्वरशास्त्र के साथ 
भी नहीं जोडा जाना चाहिए क्योकि तुलनात्मक ईश्वरशास्त्र सिफं तात्विक विश्वासां 
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की तुलना करता है जबकि तुलनात्मक धर्म सभी प्रकार के धार्मिक विश्वासं की 
तुलना करता है । अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि तुलनात्मक धर्म एक स्वतंत्र विषय 
है ओर इसकी पद्धति तुलनात्मक है । इरिक जे0 सार्पे ने अपनी पुसतक “कस्येयिटिव 
रिलिजन-षए् हिस्टरी“ में कहा हे कि “तुलनात्मक धर्म तुलनात्मक पद्धति के प्रयोग 
पर केन्द्रित हे । यह तुलनात्मक पद्धति वैसी सामग्रियों पर कार्य करती है जो इसे 
विश्व के धर्मो. भूत एवं वर्तमान द्वारा प्रदत्त हें |“ 

निष्कर्ष के रूप में यही कहा जा सकता है कि तुलनात्मक धर्म या धर्मो के 
तुलनात्मक अध्ययन की सफलता इस वात पर निर्भर करती है कि विभिन्न धर्मौ के 
बीच आपसी समञ्ज एवं सहयोग स्थापित हो । यर्होँ पर आपसी समञ् का अर्थ है कि 
जब एक धर्मावलम्बी अन्य धर्मो का अघ्ययन करता है तो उसे आत्मनिर्णय लेना 
होगा कि किस धार्मिक विचार को स्वीकार किया जाय ओर किसे अस्वीकार किया 
जाय, किस धार्मिक विचार में परिवर्तन लाया जाय तथा किसके साथ जोडा जाय। 
यहो पर जो धार्मिक विचार अन्तिम रूप से स्वीकार करने योग्य होगा वही विभिन्न 
धर्मो के लिए एक सामान्य आधार होगा । इस प्रकार का कार्य अति महत्वपूर्ण होगा 
तथा सभी मानवीय कार्यो के लिए उपयोगी होगा | यर्हो पर धर्मो का तुलनात्मक 
अध्ययन अनुपयोगी धार्मिक विचार को अस्वीकार करेगा तथा उपयोगी धार्मिक 
विचार को स्वीकार करेगा । यर्हो पर जैसे-जैसे धार्मिक अनुभूति की प्रगति होगी 
वैसे-वैसे एक नये धार्मिक विचार का उदय होगा । यर्होँ विभिन्न धार्मिक विचारों का 
जो मूल्यांकन होगा उसमें यह जानना महत्वपूर्ण होगा कि दोनों धर्म के धार्मिक 
विचारों मेँ कोन धार्मिक विचार मनुष्य के लिए उपयोगी एवं कल्याणकारी होगा | यहो 
पर विभिन्न धर्मावलम्बियों के वीच आपसी समञ्ज की आवश्यकता होगी, जैसे, 
उपयुक्तता तथा प्रयोजनीयता की सम्म, बुद्धि-ग्राहुयता की समञ्ज, यथेष्ठता की 
समञ्च, व्यापकता की समञ्च, आदि । यही आपसी समञ्च विभिन्न धार्मिक विचारों का 
आधार होगा | 

फिर, तुलनात्मक धर्म या धर्मौ के तुलनात्मक अध्ययन के लिए परस्पर 
सहयोग की भी आवश्यकता होगी । एेसा कहा जा सकता है कि जब विभिन्न 
धर्मावलम्बियोँ के वीच परस्पर सहयोग की भावना आयेगी अर्थात्‌ एक धर्मावलंबी 
दूसरे धर्म के उचित, उपयोगी एवं कल्याणकारी धर्मिक विचार के विकास मेँ सहयोग 
करेगा तो यहो पर विभिन्न धर्मौ के तुलनात्मक अध्ययन में आनेवाली समस्याओं का 
समाधन हो जायेगा । यही पर एक धर्मावलम्बी को दूसरे धर्मावलम्बी के साथ सहयोग 
करने का अर्थ एक दूसरे का प्रशंसक होना होगा । जब यह कहा जाता हे कि 
हिन्दू-धर्म ईसाई-धर्म का प्रशंसक है तो इसका अर्थ होता है कि ईसाई धर्म को 
पूर्णं उपयोगी एवं कल्याणकारी होने के लिए हिन्दू-धर्म की आवश्यकता पडती है | 
इसी प्रकार हिन्दू-धर्म को पूर्ण उपयोगी एवं कल्याणकारी होने के लिए ईसाई धर्म 
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की आवश्यकता पड़ती है । हिन्दू-धर्म या ईसाई-धर्म स्वयं में पूर्ण नहीं हे बल्कि 
दोनो एक व्यापक संपूर्णता के अंग हँ तथा दोनों उसी व्यापक संपूर्णता पर निर्भर 
हैँ । फिर, जब हिन्दू-धर्म सिफ हिन्दू-धर्म नहीं रह जायेगा तथा ईसाई-धर्म सिर्फ 
ईसाई-धर्म नहीं रह जायेगा, बल्कि यह व्यापक संपूर्णता धर्मौ का तुलनात्मक 
अध्ययन या स्वयं तुलनात्मक धर्म हो जायेगी । अब, अगर परस्पर सहयोग के अर्थ 
को सही रूप मे समज्ञा जाताहै तो यहं पर जो प्रक्रिया होगी वह प्रक्रिया प्रशंसा 
की होगी । अगर इस परस्पर सहयोग का अर्थ एक व्यापक संपूर्णता नहीं होती हे 
तो वहां परस्पर सहयोग भी नहीं होगा । इस परस्पर सहयोग के अन्दर जो देखा 
गया उसकी समीक्षात्मक परीक्षा, जो असत्य है उसकी अस्वीकृति ओर जो सत्य हे 
उसकी स्वीकृति, दोनों सहयोगी के वीच परस्पर संबंध तथा विभिन्न धार्मिक 
ूर्व-मान्यताओं के वीच एक वृहत्‌ संवाद निहित है । अब तुलनात्मक धर्म का कार्य 
ऊपर वर्णित प्रकियाओं द्वारा मनुष्य ओर उसके विश्व के साथ संबघ मेँ एक व्यापक 
समञ्ञ को प्राप्त करना होगा | यह व्यापक समञ्च तभी संभव होगी जब विभिन्न धर्मो 
के संप्रत्ययं एवं सिद्धातो को समीक्षात्मक रूप मेँ पूर्वग्रहरहित होकर लाया जायेगा 
ओर उनकी तुलना की जायेगी, उनकी पूर्वमान्यताओं एवं विभिन्न अथो को प्रकाश 
मे लाया जायेगा तथा उनकी भाषा में ही विभिन्न संप्रत्ययो एवं सिद्धातो के बीच 
समन्वय स्थापित किया जायेगा या प्रशंसा की भावना जाग्रत की जायेगी या उनके 
बीच संवाद स्थापित किया जायेगा | 

अन्त में, धर्मो के तुलनात्मक अध्ययन या तुलनात्मक धर्म के प्रयोग से एक 
व्यावहारिक लाभ स्पष्ट रूप से दिखता हे । पूर्व ओर पश्चिम की समस्या तथा 
आतंकवाद की समस्या का बहुत हद तक समाधान हो सकता ह । जब सभी 
धर्मावलम्बी विभिन्न धर्मा के अंतर्निहित विचारों से अवगत हो जाते है तो उनके 
अन्दर पल रही कटता- संकीर्णता समाप्त हो जायेगी तथा परिणाम यह होगा कि 
उनके अन्दर सभी धर्मा क प्रति आदर एवं सहानुभूति की भावना जगेगी । धमी कं 
तुलनात्मक अध्ययन मे अनेक समस्या हैँ ओर रहेंगी जिनमं से कुछ को मेने रखा 
ओर उनपर एक समीक्षात्मक दृष्टिकोण प्रस्तुत करने का प्रयास किया | आवश्यकता 
इस बात की हे कि तुलनात्मक धर्म के अध्ययन के लिए पूरव ओर पश्चिम के सभी 
विश्वविद्यालयों एवं महाविद्यालयों में स्वतंत्र विभाग खोले जांय ओर इसकं लिए 
परिषद्‌ की ओर से प्रयास किया जाना चाहिए । प्रो0 अरूण कुमार मुखर्जी धन्यवाद 
के पात्र है जिन्होने कोलकाता में तुलनात्मक धर्म अकादमी की स्थापना की हे जही 
पर तुलनात्मक धर्म पर विस्तार पूर्वक विवेचन हो रहा है । 


सेवानिवृत्त आचार्य एवं प्रधानाचार्य 
किसान केलिज, सोहसराय, नालन्दा, बिहार 


तुलनात्सक धर्म की समस्याएे/17 
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भारतीय वमाण मीमांसा - एक विमर्ज 


ड. निर्मला कुमारी ्ा 


भारतीय दर्शन में प्रमाण-विचार एक महत्वपूर्ण विषय माना गया हे । इसका 
त्र अत्यन्त ही व्यापक हे । शायद ही कोई एसा विषय हो जो इसके अन्तर्गत नहीं 
आता है । विषय चाहे जैसा भी हो, वह ज्ञेय होगा ही ओर स्वाभाविक रूप मे उसका 
कोई न कोई ज्ञाता भी अवश्य ही होगा| कहा जा सकता है कि दृश्य जगत्‌ की 
सभी वस्तुएं ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान. इन्हीं तीन स्तम्भो पर आधारित हैँ । तत्त्वमीमांसीय 
विश्लेषण भी यही प्रमाणित करता है कि “ज्ञानं यदा तदा विद्यात्‌“ । बहुत अर्थं 
में हमारी सोच ही हमारे आदर्श को निश्चित करती है । परन्तु ध्यातव्य भी है कि 
जीवन ओर जगत्‌ का विश्लेषण जिस प्रकार से हमारे ऋषियों. चिंतकों आदि ने 
किया, उसी प्रकार ज्ञान के स्वरूप का विवेचन भी किया गया | ज्ञान कं स्वरूप 
का चिन्तन अपने आप मेँ अनेक प्रश्नों का जनक हे । जैसे- क्या ज्ञान एक पदार्थं 
हे, जिसका बोध किया जा सके, क्या यह ग्राह्य वस्तु है?. यदि हां, तो इसका 
ग्राहक कौन है?, यदि यह उत्पाद्य विषय है तो इसमे भाव. अभाव, विकास, हास, 
इत्यादि स्थितियां भी अवश्य ही होंगी, इत्यादि । यही कारण है कि कतिपय 
मनीषियों ने यह मान लिया कि ज्ञान स्वयं अज्ञान की इतनी मोटी परतो के नीचे 
छिपा हुआ है कि गहरी छानबीन करने पर भी उसका वास्तविक पता नहीं लग 
सकता । अज्ञान की परतो को भेदकर जो व्यक्ति जहां तक पहुंच सका, वहीं पर 
उसने उसकी सत्ता मान ली । इसका यह अर्थ नहीं है कि ज्ञान की अपनी सत्ता 
नहीं हैया ज्ञान सिर्फ अज्ञान का अभाव है। कहने का तात्पर्य यह है कि ज्ञान 
भले ही अपने आप में एक निरपेक्ष सत्य क्यों न हो, परन्तु जब हम इसे परिभाषित 
करने लगते हैँ तब वह सापेक्ष परिधि के अन्तर्गत आ जाताहै,जो कि ज्ञाता कौ 
सीमित शक्ति के कारण होता है । पाश्चात्य दार्शनिक कान्ट की उक्ति को भी 
इस संदर्भ में उद्धृत किया जा सकता हे । जिज्ञासु सत्य के एक अंश को ही पूर्ण 
समने की भूल कर बैठते हैँ । अतः ज्ञान के सम्बन्ध में जो कुछ भी प्राचीन 
विचारकों ने कहा है उस पर भी विवाद हे तथा आधुनिक विद्वानों के विचारों को 
भी अन्तिम सत्य नहीं कहा जा सकता | 
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व्यावहारिक दृष्टि से ज्ञान, बुद्धि इत्यादि सभी समानार्थक शब्द माने जाते 
है | ज्ञान का अर्थ हे- जानना । समस्त व्यवहार काहेतुया कारण ज्ञान दहीदहे। 
तर्कभाषा मेँ भी कहा गया है- सर्वं व्यवहारहेतुर्ञानम्‌' ।' ज्ञान विषयों का प्रकाशक 
हैन कि कारक । वस्तुतो पहलेसेहीदहे, परन्तु ज्ञान होने से पहले यह अज्ञात 
होता है, अर्थात्‌ अंघकार में रहता हे | ज्ञात होने के वाद वह प्रकाशित हो जाता हे। 
अतः इसे प्रकाश रूप कहा गया हे | ज्ञान को विषयानुभव भी कहा गया है | अनुभव 
यथार्थ भी हो सकते हँ ओर अयथार्थ भी । यथार्थं अनुभव को प्रमा ओर अयथार्थ अनुभव 
को अप्रमा कहा गया है| तकखग्रह के अनुसार जो वस्तु जेसी है, उसका उसी रूप 
मे ज्ञान होना तत्त्वानुभव है ओर वही यथार्थ ज्ञान या प्रमा है-- 'तद्तितत्प्रकारकानुभवः 
प्रमा" | इसकं विपरीत जो वस्तु जैसी है, उसका उसी रूप मे अनुभव न होकर किसी 
दूसरे रूप में अनुभव होना अयथार्थ ज्ञान या अप्रमा है- पुनश्च "तदभाववति 
तत्प्रकारकानुभवः अप्रमा' | महर्षिं वात्स्यायन ने न्यायश्व्य में स्पष्ट कहा है कि वस्तु 
की यथार्थ प्रतीति ही प्रमा है- 'तदर्थविज्ञानं सा प्रमा" | 
ज्ञान के स्वरूप- विश्लेषण कं साथ ही भारतीय चिन्तकं ने इस विषय पर 
भी गहन चिन्तन कियाहैकि ज्ञान का ज्ञान किस प्रकार होता है? ज्ञान के ज्ञान 
की समस्या के संदर्भ में भारतीय दार्शनिकों ने प्रमाण ओर प्रमेय की चर्चाकीदहे। 
प्रमाण की परिभाषा तथा भेद पर मतभेद होते हूए भी एक बात से सभी सहमत हँ 
कि प्रमेयो (पदार्थ) का ज्ञान प्रमाण द्वारा होता है। साथ ही यह विचार भी महत्वपूर्ण 
हे कि प्रमाण के प्रामाण्य की कसौटी क्या? इसी संदर्भमें प्रामाण्यवाद की चर्चा 
` भीकी गयी हे। सक्षेपमें कहाजा सकतादहै कि भारतीय दर्शनमें प्रामाण्य की 
मुख्यतः दो समस्याएं है (1) प्रामाण्य की उत्पत्ति कैसे हई ओर 2) इसका ज्ञान 
कैसे होता है । यह स्वतः होता है या परतः ? ओर यही वात अप्रामाण्य के संबंध 
मेभी सही हे। कूल मिलाकर एसे कहा जा सकता है कि प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य 
की उत्पत्ति स्वतः होती हे या परतः तथा इसका ज्ञान स्वतः होता है या परतः, इसे 
ही स्वतः प्रामाण्यवाद तथा परतः प्रामाण्यवाद कहा गया है । इसे लेकर भारतीय 
दर्शन मेँ चार प्रकार के मत हें - 
न्याय दर्शन परतः प्रामाण्यवाद को प्रतिपादित करता है, जबकि सांख्य 
दर्शन स्वतः प्रामाण्यवाद तथा मीमांसा मत मेँ प्रामाण्य स्वतः है ओर अप्रमाण्य 
परतः हे । बौद्ध दर्शन के अनुसार प्रामाण्य परतः है, जबकि अप्रामाण्य स्वतः 
होता है| 
प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्या समाश्रिताः 
नेयायिकास्ते परतः सौ गताश्चरमं स्वतः 
प्रथमः परतः प्राहः प्रामाण्यं वेदवादिनः 
प्रामाण्यं स्वतः प्राहुः परतश्चाप्रमाणताम्‌ ॥' 
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व्युत्पत्ति के अनुसार प्रमाण शब्द प्र उपसर्गपूर्वक “मा धातु ओर ल्युट्‌ 

प्रत्यय के योग से बना हे। ल्युट्‌ प्रत्यय का अर्थ साधन या कारण हे। साघन की 
व्याख्या दो प्रकार से की गयी है- प्रथमतः जिस साधन के द्वारा ज्ञान प्राप्त हो 
(प्रमीयतेऽनेनेति प्रमाणम्‌) वही प्रमाण हे। द्वितीयतः प्रमा या यथार्थ ज्ञान के कारण 
को प्रमाण कहते हे । दोनों ही अर्थ में प्रमाण शब्द करण अर्थ का द्योतक है- 
"उपलब्िसाधनानि प्रमाणानीति प्रमीयतेऽनेनेति करणार्थाभिधायिनो हि प्रमाणशब्दः" ॥2 
संक्षेप में कहा जा सकता है कि करण रूप प्रमाण का फल प्रमा या यथार्थ ज्ञान 
हे- “प्रमाकरणं प्रमाणम्‌“ करण भी दो प्रकार के होते है साधारण ओर 
असाधारण । साधारण करण वे हैँ जिनकी अपेक्षा सभी कार्यौ के लिए हे । न्यायदर्शन 
मे एसे करण या कारण की संख्या आठ बतायी गयी है- ईश्वर, उनका ज्ञान, उनकी 
इच्छा, उनका प्रयत्न, अदृष्ट, कार्य का प्रागभाव, दिक्‌ तथा काल । इनसे भिन्न किसी 
विशेष कार्य, जैसे- घट का कारण घटत्व है, अर्थात्‌ जो कारण व्यापार द्वारा किसी 
कार्य का असाधारण कारण होता है, वही करण कहलाता है- “यस्य कार्यात्‌ पूर्वं 
भागो नियतोऽनन्यथा सिद्धश्च तत्‌ कारणम्‌ 1“ इसी असाधारण कारण को करण 
कहते हे जो अत्यंत साघकं है । 
प्रमाण का स्वरूप : महर्षि वात्स्यायन के अनुसार प्रमाण का स्वरूप अर्थत्व हे। 
अर्थात्‌ प्रमाण से अर्थ या विषय का ज्ञान होता है ओर विषय ज्ञान से विषय के प्रति 
प्रवृत्ति उत्पन्न होती है । अतः प्रमाण अर्थवत्‌ हे । प्रमाण के संबंध में एक प्रश्न है कि 
यह चेतन हे या अचेतन? इस संबंध में अनेक विवाद है. परंतु अन्तिम रूप से यह 
कहा गया है कि चूकि प्रमा के कारण चेतन ओर अचेतन दोनों ही हँ. अतः प्रमाण 
के स्वरूप को भी दोनों ही प्रकार से समञ्ञा जा सकता है । प्रमाण को प्रमा का करण 
तथा प्रमा के साधन के रूप मे भी जाना गया है- प्रमीयते अनेन इति प्रमाणम्‌ 
आचार्य धर्मकीर्ति न अविसंवादी ज्ञान को ही प्रमाण कहा है- “प्रमाणमविसंवादीज्ञानम्‌”° 
प्रमाणों की संख्या : प्रमाण की संख्या को लेकर भारतीय दर्शन में मतभिन्नता 
पायी जाती हे, जो कि निम्न प्रकारसे हे - 

परत्यक्षमेकं चार्वाकाः कणादसुगतौपुनः 

अनुमानं च तच्चापि सांख्याः शब्दश्च ते उभे। 

न्यायैकदेशिनोऽप्येवमुपमानं च केवलम्‌ | 

अर्थापत्या सहैतानि चत्वार्याहुः प्रभाकराः। 

अभावष्टान्येतानि भटटवेदान्तिनस्तया | 

सम्भावैतिह्ययुक्तानि इति पौराणिका जगुः 

प्रमाणो की संख्या पर विचार करने से एेसा लगता है कि प्रत्यक्ष ही एकमात्र 

एेसा प्रमाण है, जिसे सभी भारतीय दार्शनिक सम्प्रदाय एक स्वर से मानते हे । अन्य 
सभी प्रमाणो के अस्तित्व मे सभी सम्प्रदाय आस्था नहीं रखते। 
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चार्वाक दर्शन में प्रमाण विचार : चार्वाक प्रत्यक्ष को दही एकमात्र प्रमाण 
मानते हैँ । उनके अनुसार केवल इन्द्रियों के द्वारा दही वास्तविक ज्ञान प्राप्त हो 
सकता है । अतः वे अनुमान तथा शब्द का खंडन करते हँ | अनुमानजन्य ज्ञान 
व्याप्ति-सम्बन्य के विना संभव नहीं है ओर यह सम्बन्ध प्रत्यक्ष द्वारा संभव नहीं 
हे । भूत तथा भविष्य की बात को छोड भी दिया जाय तो वर्तमान समयमेंभी 
सभी धूमवान्‌ पदार्थं को देखा नहीं जा सकता । अनुमान द्वारा भी इसकी स्थापना 
नहीं की जा सकती, क्योकि उसकी सत्यता भी तो व्याप्ति पर ही निर्भर है- स्वयं 
असिद्धः कथं परान्‌ साधयति ।' शब्द द्वारा भी यह संभव नहीं हे, क्योकि शाब्दिक 
ज्ञान भी अनुमान पर ही निर्भर है । शब्द ज्ञान तो प्रत्यक्ष ही है, क्योंकि विश्वसनीय 
व्यक्तियों द्वारा शब्द ज्ञान होता है जो कि एक प्रकार से प्रत्यक्ष ही है। चार्वाक 
अनुमान को भी प्रत्यक्ष पर ही आधारित मानते है, क्योंकि बादल देखकर ही वर्षा 
का अनुमान लगाया जाता है| 
बौद्ध दर्शन में प्रमाण विचार : बौद्ध नैयायिकं ने स्पष्ट कहा है कि 
प्रमाणान्तरागृहीतनिश्चित प्रवृत्तिविषयार्थतया तत्प्राणे शवित्तः" । अर्थात्‌ शकवित्ति रूप 
प्रामाण्य अर्थ से नहीं बल्कि अर्थ-दर्शन से उत्पन्न होता हे । सामान्यतः अर्थ का धर्म 
दृश्यत्व होता है ओर ज्ञान का धर्म द्रष्टव्य होता हे ओर दोनोँही एकांगी होते है। 
ज्ञान के लिए दोनों का सापेक्ष होना आवश्यक है | रत्नकीर्तिं ने स्पष्ट कहा है कि 
साकार ज्ञानवादी अभ्युपगम में सारूप्यवशात्‌ ज्ञानान्तर्गत ही दृश्य-दर्शनभाव रूपायित 
होता हे ॥ सारूप्यवशात्‌ अर्थ-दर्शन ही वौद्ध दर्शन का केन्द्र विन्दु है | इत्याकारक 
अर्थ--दर्शन ही प्रत्यक्ष ओर अनुमान के रूप में व्यवहत होता है| 
बौद्ध दर्शन ने प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाण को आवश्यक माना हे। 
बोद्ध का ˆअपोहवाद' सर्वविदित सिद्धान्त हे । कल्पनारहित तथा निर्भ्रन्ति ज्ञान का 
ही प्रत्यक्ष कहा गया हे । इनके अनुसार स्वलक्षणात्मक परिभाषा संभव नहीं है, क्योकि 
प्रत्येक धारणा अपने प्रतिरूप के साथ सम्बद्ध होती हे । जैसे- पीत तथा पीतेतर। 
यदि पीत के विषय में कुछ कहना हो तो व्यावृत्ति के नियम का प्रयोग करते हुए 
कहा जा सकता हे कि "पीत" वह है जो "पीतेतर' नहीं हे | यही सिद्धान्त अपोहवाद 
के नाम से प्रसिद्ध है। अभ्रान्त' शब्द का प्रयोग भी विवादास्पद है। दिङ्नाग के 
अनुसार प्रमाण दो ही हैँ प्रत्यक्ष तथा अनुमान | प्रत्यक्ष वह धारणा है जो कल्पना, 
नाम, जाति आदि से संपृक्त नहीं हो| 
प्रत्यक्षमनुमानं च प्रमाणं हि द्विलक्षणम्‌ | 
प्रमेयं तत्र सिद्धं हि न प्रमानान्तरं भवेत | प्रख्य 
धर्मकीर्ति उपर्युक्त परिभाषा में अभप्रन्त शब्द को भी जोड देते हे । अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष से हमें स्वलक्षण वस्तु का ज्ञान होता है । बौद्ध नैयायिक केवल निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष को ही मानते हैँ । अर्थात्‌ इन्द्रियों का विषयों के साथ सम्पक होने पर प्रथम 
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क्षण का वह ज्ञान, जो विकल्प, विशेषण इत्यादि से रहित होता हे । दिङ्नाग ने 
प्रमाण-समृच्चय में कहा है - 

"प्रत्यक्षं कल्पनापोढं नामजात्याद्यसंयुतम्‌' | 
प्रत्यक्ष ज्ञान को चार कोटियो में बांटा गया है - 


1) ईन्द्रियज्ञान - जो इच्दरियों कं द्वारा प्राप्त होता है। 

2) मनोविज्ञान -- इद्दिय ज्ञान के विषय के अनन्तर, विषय के सहकारी 
तथा समानान्तर प्रत्यय रूप इद्दियज्ञान से उत्पन्न 
होने वाला ज्ञान। 

(3) आत्मसंवेदन - सुखदुःख आदि के अपने स्वरूप में प्रकट होना | 
यह आत्मसाक्षात्कार, निर्विकल्पक तथा अभ्रान्त ज्ञान 
हे । तथा 

4) योगिज्ञान - प्रमाणो के द्वारा दृष्ट अर्थ का चरम सीमा तक ज्ञान 


होना। बौद्ध दर्शन में प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय 
स्वलक्षण हे | वही परमार्थ "सत्‌ है, क्योकि उसी के 
द्वारा वस्तु में अर्थक्रिया की सामर्थ्य हे। 
अनुमान भी दो तरह के माने गये हैँ स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान । 
स्वार्थानुमान में त्रिरूपलिंग से ज्ञान उत्पन्न होता है - 

“तत्रस्वार्थ त्रिरूपाल्ल्डिगाद्यनुमेये ज्ञानं तदनुमानम्‌” 
परार्थानुमान में दूसरों को अप्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान कराया जाता हे । धर्मकीर्ति के 
अनुसार - 

“त्रिरूपलिङ्गाख्यानं परार्थानुमानम्‌ 1“ 
ये तीनों रूप है- अनुपलब्धि, स्वभाव तथा कार्य | 

परार्थानुमान भी दो प्रकार के है -साधर्म्यवत्‌' तथा वेधर्म्यवत्‌ । इन दोनों 
के प्रयोग मे केवल भेद है, अर्थ में नहीं 
जैन दर्शन में प्रमाण विचार : जैन दर्शन भी प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो ही प्रमाणो 
को मानता है । उमास्वामी का कहना है कि वह यथार्थ ज्ञान, जिसे जीव बिना किसी 
की सहायता से स्वयं प्राप्त करता है, प्रत्यक्ष ज्ञान हे । अतः स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष स्वतः 
प्रमाण हे | सिद्धसेन दिवाकर ने भी स्पष्ट कहा है कि ्रमाण' तो वही ज्ञान" है जो 
अपने को तथा दूसरों को विना किसी रुकावट के प्रकाशित करे । कहा जा सकता 
हे कि प्रत्यक्ष प्रमाण के लिए जैनं को इन्द्रिय तथा मन की अपेक्षा नहीं होती | यही 
कारण है कि अवधि" 'मनःपर्याय' तथा *केवल' ये ही वास्तव मेँ तीन प्रत्यक्ष के भेद 
माने गये है । यद्यपि जैन दर्शन मेँ दो ही प्रमाण माने गये है, तथापि किसी-किसी 
अन्य ग्रन्थ मै चार प्रमाणो का भी उल्लेख है । अर्थात्‌ उन लोगों के मत में प्रत्यक्ष, 
अनुमान, ओपम्य तथा आगम, ये चार प्रमाण है । 
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जेन विचारधारा कं अनुसार हेतु" के द्वारा साध्य" वस्तु के ज्ञान को परोक्ष 
तथा उसकी प्रक्रिया को अनुमान कहते हैँ । यह स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान दोनों 
को ही मानता है। कई दृष्टान्तो को देखकर अपने मन में स्वयं को समञ्जने के लिए 
किए गये अनुमान को स्वा्थानुमान कहते हँ. परन्तु यही बात जब दूसरों को समञ्ाने 
कं लिए की जाती हेतो उसे परार्थानुमान कहते हैँ । इसके लिए पंचावय अनुमान 
(प्रतिज्ञा, हेतु. उदाहरण, उपनय, निगमन) की सहायता ली जाती है । भद्रबाहु ने 
दरवेकालिक-निर्युक्ति' में "दर्श-अवयव' वाले अनुमान का भी उल्लेख किया है| 
न्याय दर्शन में प्रमाण-विचार : न्याय दर्शन चार प्रकार के प्रमाणोँ मेँ विश्वास 
करता हे- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द । इन चारों ज्ञानों को उत्पन्न करने 
मे जो सवसे अधिक साघक हो. वह प्रत्यक्ष प्रमाण हे | न्याय के अनुसार प्रत्यक्ष उस 
असंगिदग्ध ज्ञान को कहते हे, जो इन्दिय-संयोग से उत्पन्न होता है ओर यथार्थ 
भी होता है - 

'इद्दियार्थसन्निकर्षं ज्ञानं प्रत्यक्षम्‌*“" 

परन्तु कुछ नैयायिक इसे स्वीकार नहीं करते हैँ | उनके अनुसार इन्दिय-संयोग 
कं बिना भी प्रत्यक्ष हो सकता है। जैसे-सुख, दुःख इत्यादि मनोभावं का प्रत्यक्ष 
साक्षात्‌ प्रतीति को ही वे प्रत्यक्ष का सामान्य लक्षण कहते हैँ यद्यपि वे मानते हैँ कि 
अधिकांश प्रत्यक्ष इन्द्रिय-संयोग के कारण ही होते है 

“ज्ञानाकरणं ज्ञानं प्रत्यक्षं“! 

न्याय दर्शन में मुख्य रूप से लौकिक तथा अलौकिक प्रत्यक्ष को माना 
गया हे। पुनः, लौकिक को बाह्य, मानस, निर्विकल्पक तथा सविकल्पक चार 
प्रकारं मेँ वांटा गया है । अलौकिक प्रत्यक्ष को भी सामान्य लक्षण. ज्ञान-लक्षण 
तथा योगज तीन प्रकार से जाना गया हे । इनका विस्तार से चर्चा करना यहां 
संभव नहीं हे | 

अनुमान प्रमाण को न्याय दर्शन पश्चात्‌ ज्ञान भी कहता है । यह प्रत्यक्ष ज्ञात 
को देखकर अप्रत्यक्ष या अज्ञात का ज्ञान हे । यहां हेतु या लिंग -अविनाभाव संबंधः 
या व्याप्ति संबध होता है । विना व्याप्ति संबंध के अनुमान संभव ही नहीं हे | यहां 
भी स्वार्थानुमान तथा परार्थानुमान की चर्चा की गयी है, जिसका विशद्‌ वर्णन किया 
जा चुका हे । यह पंचावयव अनुमान में विश्वास करता हे, जिसके मुख्य दो अंग 
हं- व्याप्ति" ओर पक्षधर्मता" अर्थात्‌ व्याप्ति युक्त हेतु का "पक्ष" में होना । "पक्षधर्मताः 
कं ज्ञान को ही "परामर्श कहा गया हे । अनुमान में 'लिंग' का दर्शन तीन बार होता 
हे । प्रथम धुआं का रसोईघर में, दवितीय पर्वतः मेँ ओर तृतीय उसी पर्वत में *आग 
से व्याप्त धुआं का ओर इसके पश्चात्‌ ही -अनुमित्ि' होती है । अतः कहा गया है- 
तृतीयलिंगपरामर्शः अनुमानम्‌ ॥ 
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अनुमान को पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतोदृष्ट- तीन प्रकार से विभक्त 
किया गया है। कारण के आघार पर कार्य का अनुमान, कार्य के आघार पर कारण 
का अनुमान तथा सामान्य रूप से प्रत्यक्ष के आधार पर परोक्ष का अनुमान ही क्रमशः 
इन्हें जाना जा सकता है। 
वैशेषिक दर्शन में प्रमाण विचार : वैशेषिक ओर न्याय समान तन्त्र हें। इनकी 
एक-दूसरे के साथ इतनी निकटता है कि इनका अलग-अलग विवेचन आवश्यक 
नहीं हे । परन्तु कछ अंतर भी हे । प्रमाण विचार के संदर्भ में यह ध्यातव्य है कि 
वैशेषिक दो ही प्रमाण को मानते है प्रत्यक्ष तथा अनुमान । उपमान तथा शब्द का 
अन्तभवि वे इन्दीं दोनों प्रमाण मे कर देते हे । कुष्ठ विचारक तो वैशेषिक को न्याय 
से अधिक प्राचीन मानते हैँ । इस मत की पुष्टि वात्स्यायन के इस कथन से भी होती 
हे कि गौतम के न्याय सूत्र के कतिपय अस्पष्ट अंशो की व्याख्या वैशेषिक दर्शन 
से होती हे। इससे स्पष्ट है कि गौतम वैशेषिक के मूल सिद्धान्तो से परिचित थे। 
कुछ विद्वानों ने तो यहां तक कहा है कि वैशेषिक सिद्धान्तो की सिद्धि के लिए ही 
न्याय का उद्भव हुआ होगा | 
सांख्य दर्शन में प्रमाण विचार : सांख्य दर्शन तीन प्रमाणं को ही स्वीकार 
करता है- प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द | 
'टृष्टमनुमानमाप्तवचनं च सर्वप्रमाणद्धित्वात्‌। 
त्रिविधं प्रमाणमिष्टं प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धि: 1“ 
किसी विषय का इन्द्रिय के साथ संयोग होने से जो साक्षात्‌ ज्ञानदहोतादहै, 
वही प्रत्यक्ष" हे। दूसरे में प्रत्येक ज्ञान के विषय के संबध मे पृथक्‌-पृथक्‌ जो 
निश्चित ज्ञान है, वही प्रत्यक्ष है- 
प्रतिविषयाध्यवसायः"“ | 
सांख्य मत मेँ कार्यो की संख्या तेरह है, जिनमे बुद्धि" अहकार' तथा (मनस्‌ 
अन्तःकरण हैँ ओर पांच -ज्ञानेन्दियां तथा पांच "कर्मन्दियां' बाह्य करण हें । अन्तःकरण 
धारण करते ह ओर ज्ञानेन्दियां प्रकाश" करती है तथा कर्मन्दरियां आहरणः करती 
हें |“ इसमें बहिरिन्दिय द्वार' मात्र है 'मन' संकल्प-विकल्प करता है. 'अहकार' मुद्ध 
यह ज्ञान हुआ का बोध करता है ओर बुद्धि निश्चय करती हे कि यह (नील) रूप हे' | 
वस्तुतः सभी वाते बुद्धि ही करती है ओर करण उसके सहायक होते हे 
अनुमान का लक्षण न्याय मत की तरह लिंग ओर लिंगी क ज्ञानपूर्वक हे । 
अनुमान को प्रथमतः दो भागों मेँ बांटा गया हे- वीत तथा अवीत | अर्थात्‌ व्यापक 
विधि-वाक्य तथा व्यापक निषेध-वाक्य पर अवलम्बित वीत कं दो प्रकार है- 
पूर्ववत्‌ तथा सामान्यतोदृष्ट | अवीत को ही कुछ नैयायिकं ने शेषवत्‌ कहा हे । इनकी 
व्याख्या न्याय प्रमाण के जैसी ही है| नैयायिकं कं जैसे ही सांख्य भी पंचावयव 
अनुमान को प्रामाणिक मानते हे। 
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आगमः प्रमाण को ही आप्तवचन या शब्द कहा गया हे । शब्द दो प्रकार 
के है लौकिक तथा वैदिक । सांख्य लौकिक शब्द को स्वतंत्र प्रमाण की कोटिमें 
नहीं रखता, क्योकि यह प्रत्यक्ष तथा अनुमान पर आश्रित है तथा साघारण 
विषश्वासपात्र व्यक्तियों के वचन हँ । वैदिक वाक्य ही शब्द-प्रमाण हैँ, क्योकि ये हरमे 
उन अगोचर विषयों का ज्ञान कराते हैँ जो प्रत्यक्ष तथा अनुमान पर आधारित नहीं 
है । ये द्रष्टा ऋषियों के साक्षात्‌ अनुभव हँ । फिर भी वे नित्य नहीं कहे जा सकते, 
क्योकि वे द्रष्टा ऋषियों के दिव्य अनुभवं से उत्पन्न होते हैँ ओर सनातन 
पठन-पाठन की परम्परा से सुरक्षित रहते हैँ | 
योग दर्शन में प्रमाण विचार : सांख्य की तरह योग भी प्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
शब्द, ये तीन प्रमाण को मानता हे | इन्दरिय-संयोग कं द्वारा वस्तु के आकार को 
प्राप्त "चित्तवृत्ति" ही प्रत्यक्ष हे । ज्ञानेनच्द्रियां तो इनके द्वार मात्र हैँ । अनुमान तथा शब्द 
प्रमाण की व्याख्या सांख्य के अनुकूल ही है| 
मीमांसा दर्शन मेँ प्रमाण विचार : मीमांसा दर्शन में अज्ञात तत्त्व के अर्थज्ञान 
को प्रमा कहा गया है ओर इसी अर्थज्ञान को उत्पन्न करने वाला करण 
प्रमाण" है - 

“कारणदोषवाघधकनज्ञानरहितम्‌ अग्रहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणम्‌“ | 
अर्थात्‌ जिस ज्ञान मेँ अज्ञात वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान से बाधित नहीं हो एवं 
दोषरहित हो, वही प्रमाणः है| 

प्रमाण के प्रकार के संबंध में मीमांसा दर्शन में विवाद है। भाट्टमत मं 
प्रमाण की संख्या छः है- प्रत्यक्ष अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति तथा 
अनुपलब्धि | प्रभाकर प्रमाणो की संख्या पांच दही मानते हैँ, वे अनुपलब्धि को 
स्वीकार नहीं करते | प्रत्यक्ष तथा अनुमान विषयक धारणाएं यहां भी न्यायमत के 
जैसी ही है, परन्तु प्रक्रिया में कुछ भेद है । न्याय-वैशेषिक छः प्रकार के सन्निकर्ष 
को मानते हैँ, जबकि भाट्ट ने केवल दो ही निकर्ष-- संयोग तथा संयुक्त- तादात्म्य 
को माना हे । समवाय संबंध को ये नहीं मानते । 'पंचावयव' वाक्य न मानकर सिफ 
परतिज्ञा, हेतु तथा दृष्टान्त अथवा दृष्टान्त, उपनय तथा निगमन, इन्हीं तीन वाक्यो 
को अवयव मानते हैँ। 

प्रभाकर -अनुभूति' को ही प्रमाण मानते है । -स्मृति' को वे प्रमाण नहीं मानते। 
उनके अनुसार प्रत्यक्ष मेँ प्रमाता, प्रमेय तथा प्रमाण होते हैँ । प्रभाकर प्रत्यक्ष की 
प्रक्रिया मेँ आत्मा के साथ मन का, मन के साथ इन्द्रिय का, द्रव्य के साथ इन्दिय 
का तथा रूप आदि गुणों के साथ इन्द्रियों के सन्निकर्षं को मानते है । सभी गुणों 
का ज्ञान प्रत्यक्ष होता है । द्रव्य के ज्ञान के बिना रूप आदि गुणों का ज्ञान तथा करीं 
रूप आदि गुणो के ज्ञान के बिना भी द्रव्य का ज्ञान होता हे ओर यही न्याय से इसकी 


भिन्नता है| 
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अनुमान तथा उपमान प्रमाण विचार न्याय-वैशेषिक के समान ही है । शब्द 
प्रमाण दो प्रकार कं हँ पौरुषेय तथा अपोौरुषेय । आप्त वाक्य पौरुषेय है ओर वेद 
वाक्य अपौरुषेय । ये शब्द स्वतः तो अदृष्ट हँ, परन्तु जब ये आप्त तथा वेदवाक्य 
के रूपमे होते है. तब उन्म कोई दोष नहीं रहता । मीमांसा में शब्द तथा शब्द 
का अर्थ के साथ संबंध को नित्य माना गया हे । वेद-वाक्य स्वप्रकाश भी है प्रभाकर 
मत में शब्दविज्ञान के द्वारा आत्मा के सन्निकर्ष से अदृष्ट विषयों के ज्ञान को शब्द 
प्रमाण कहा गया हे । वेदवाक्य ही ओर वैसे वाक्य जो 'विध्यर्थक है- शब्द प्रमाण 
हें । जैसे- (स्वर्गकामो यजेत ।' 

दृष्ट या श्रुत विषय की उपपत्ति जिस अर्थ के बिना न हो, उस अर्थ के ज्ञान 
को अर्थापत्ति कहा गया है । जैसे- देवदत्त दिन में कुछ नहीं खाता, फिर भी मोटा 
है । यहां "रात में खाने' की कल्पना की जाती हे । प्रभाकर के मतानुसार किसी भी 
प्रमाण से ज्ञात विषय की उपपत्ति के लिए अर्थापत्ति" हो सकती है, केवल दृष्ट या 
श्रत से ही नरीं। 

प्रभाकर अनुपलव्ि या अभाव प्रमाण को नहीं मानते। उनके अनुसार अभावः 
का अपना कोई विषय नहीं होता जैसे इस भूमि पर घट नहीं हे" । यहां हम घट 
को नहीं बल्कि भूमि को देखते हैँ । अतः इस प्रकार का ज्ञान होता ही नहीं । अभाव 
अधिकरणस्वरूप' है, इसका पृथक्‌ अस्तित्व नहीं है ।” परंतु भादट्ट मत में 
अनुपलब्धि भी एक प्रमाण है, क्योकि "वह वस्तु नहीं है का ज्ञान इन्द्रिय सन्निकर्ष 
द्वारा तो हो नहीं सकता । भावपदार्थ के जैसे ही अभाव पदार्थ की अनुपस्थिति का 
भी ज्ञान होता है । अतः यह एक स्वतंत्र प्रमाण हे | 

-संभव' तथा °एेतिह्य' प्रमाण को कुमारिल एवं अन्य मीमांसकं ने स्वतंत्र 
प्रमाण नहीं माना है । संभव को -अनुमान' तथा 'एेतिहय' को आगम" के अन्तर्गत 
कहा हे । प्रतिभा" अर्थात्‌ प्रातिभज्ञान' सदैव सत्य नहीं होता, अतएव इसे भी उन्होंने 
प्रमाण रूप में स्वीकार नहीं किया है। 
वेदान्त दर्शन मेँ प्रमाण विचार : अद्वैत वेदान्त मेँ ब्रह्म ही एकमात्र तत्त्व हे । 
व्यावहारिक दृष्टि से जगत्‌ की भी सत्ता है ब्रह्म का ज्ञान तो श्रुति प्रमाण से ही 
हो सकता है, जिसके लिए एकमात्र प्रमाण है- शब्द । अतः अन्य प्रमाण की 
आवश्यकता ही नहीं है, परन्तु माया या जगत्‌ का ज्ञान भी सामान्य व्यक्तियों के 
लिए आवश्यक है। इसी दृष्टि से वेदान्त भी प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द 
अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि छः प्रमाणो को मानता हे । सांख्य के समान यहां भी 
प्रत्यक्ष में चित्तवृत्ति, अहंकार तथा मन को लेकर इन्द्रियों द्वारा विषय कं साथ सम्पकं 
मे आते ही जड विषय का प्रत्यक्ष हो जाता है । अतः इसकी विशेष चर्चा आवश्यक 
नहीं हे । व्याप्ति ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति माना गया है ओर उसके करण 
को अनुमान । न्याय-वैशेषिक की तरह ये लोग तृतीय लिंग परामर्श" को अनुमान 
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नहीं मानते, क्योकि वह अनुमिति" का हेतु नहीं हे | इनके मत मे केवल “अन्वयानुमान 
ही होता है, केवलान्वयी तथा व्यतिरेक अनुमान नहीं हो सकते ।' अन्य प्रमाणो में 
मीमांसकों की बातों को ये भी स्वीकार करते हैँ । वेदान्तियों का सिद्धान्त है- "व्यवहारे 
तु भाट्टनयः'। 

अंत मे, भारतीय प्रमाणमीमांसा की चर्चा तव तक पूरी नहीं हो सकती जब 
तक प्रमाण-व्यवस्था की चर्या न हो | यहां एक प्रश्न यह उठता है कि क्या प्रत्येक 
प्रमाण का अपना क्षेत्र निश्चित हे या अवसरवश वे एक-दूसरे के क्षेत्र मे अतिक्रमण 
भी कर सकते है? बौद्ध दर्शन में पहले विकल्प को माना गया है ओर इसी सिद्धान्त 
को वे प्रमाण-व्यवस्था कहते हे । इसके विपरीत नैयायिकं का कहना है कि विभिन्न 
पदार्थो का ज्ञान विभिन्न अवसरों पर भिन्न-भिन्न प्रमाणोँ दारा हो सकता है, इसके 
अतिरिक्त कई संदर्भो में एक प्रमाण दूसरे प्रमाण का सहायक भी हो सकता हे। 
जेसे- अनुमान का ज्ञान भी प्रत्यक्ष दारा ही होता है ओर आप्त-पुरुष द्वारा कही 
गईं बातों का भी हमे अन्ततः प्रत्यक्ष ही होता हे । एक ही ज्ञान में प्रत्यक्ष, अनुमान 
तथा शब्द की सहायता ली जाती हे । एसे अनेकों उदाहरण हो सकते हँ जहां किसी 
एक प्रमाण का ही अपना निश्चित क्षेत्र होता है, परन्तु अधिकतर प्रमेयो मे एक से 
अधिक प्रमाणोँ का समावेश होता है। यह प्रमाण-संप्लव हे। 

इस प्रकार हम देखते हें कि भारतीय प्रमाण मीमांसा का क्षेत्र बड़ा ही व्यापक 
हे । ज्ञान जब तक प्रमाणित नहीं हो जाता, तब तक उसका कोई मूल्य नहीं होता। 
न्याय दर्शन में प्रमाण को ही प्रथम पदार्थ माना है। उदयानाचार्यनेतो प्रमाण को 
साक्षात्‌ शिव ही कहा है ओर विश्वनाथ पंचानन ने इसे विष्णु के अर्थ में प्रयुक्त किया 
हे | यद्यपि न्यायद्त्र में स्वयं गौतम ने भी एेसे लोगो का उल्लेख किया है जो किसी 
भी प्रमाण की सत्ता को नहीं मानते, किन्तु एसे लोगों द्वारा त्रैकाल्यसिद्धि के रूप 
मे जो तकं प्रस्तुत किये जाते हैँ, उनका समाधान तो लोक व्यवहारसेहीहो जाता 
हे- “प्रत्यक्षादीनामप्रामाण्यं त्रेकाल्यासिद्धेः 1 
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भारतीय दर्जन में सामाजिक बरहिव्करण : मिथ्या अतधारणा 


ड. एन.पी. तिवारी 


भारतीय दर्शन के अंतर्गत कई एेसी अवघारणाएं हैँ जिनको लेकर भ्रान्ति 
उत्पन्न की जाती है | उन अवधारणाओं मं एक प्रमुख अवघारणा है वर्णव्यवस्था की | 
मेरा एक मित्र है ओर सहकर्मी भी हे | एक दिन उसने कहा कि वर्ण मतलब जाति। 
जो शिक्षक 27.28 वर्षो से अध्यापन-कार्य कर रहा हो, यदि उसे वर्ण ओर जाति 
का अन्तर नहीं मालूम हो तो शिक्षण-कार्य करना व्यर्थ है। यह अलग बात है कि 
जाति-व्यवस्था का आघार वर्णव्यवस्था हे । जाति वर्ण की संतान हो सकती है, वर्ण 
नहीं । इसलिए वर्ण ओर जाति मे अन्तर हे । जाति की अवधारणा स्मृतियोँ ओर पुराणों 
मे पायी जाती है, वेदों में नहीं । भारतीय दर्शन का आधार ग्रंथ वेद हे, विशेषकर 
ऋग्वेद के परुण्दयुक्त मेँ कहा गया हे कि ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य ओर श्र क्रमशः : 
इश्वर के मुख, भुजाए, जंघाओं एवं चरणो से उत्पनन हए हैँ ।' मनुस्लिमें भी कहा 
गया हे कि लोकवृद्धि के लिए ईश्वर ने मुख से ब्राह्मण, भुजाओं से क्षत्रिय, उरू से 
वेश्य तथा पांवोँ से शूद्र की सृष्टि की है 
ईश्वर को सर्वशक्तिशाली परमपुरुष माना गया है, ओर ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्व 
एव शूद्र (जिन्हं आजकल "दलित" कहा जाता है) उस परमपुरुष के शारीरिक 
अवयव हें । यदि शरीर का एक भी अवयव शरीर से अलग रहे, तो शरीर विकलांग 
हो जाता है तथा शरीर की कार्यक्षमता घट जाती है । यही कारण है कि ऋग्केद के 
ऋषियों ने परमपुरुष (ईश्वर) के चार अंगों को "वर्ण" के रूप मे स्वीकारा है ताकि 
समाज ईश्वर की भांति ही सर्वशक्त्िशाली हो । अतएव वैदिक भारत में वर्णव्यवस्था 
की आवश्यकता सामाजिक अवस्था को संतुलित करने एवं शक्तिशाली ओर समृद्ध 
करने के लिए शी। डो. भीखनलाल आत्रेय ने कहा है कि “प्राचीन भारतीय समाज 
को सुव्यवस्थित करने मेँ इससे (अर्थात्‌ वर्णव्यवस्था) विशेष सहायता मिली है | 
प्राचीन भारत के द्विजातिं खासकर ब्राह्मणों, ने जितना ज्ञान-भंडार समाज के 
लिए संचित किया, उतना प्राचीन समय में शायद ही किसी देश में हुआ होगा | 
प्राचीन भारत अपने इसी गौरव के कारण दुनिया का "गुरु" कहलाता था। 
परन्तु कालान्तर मेँ अनेक विदेशी आक्रमणोँ के कारण इसके "गुरुत्व' को अपमानित 
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ही नही, नष्ट कर दिया गया; ओर इसे नष्ट करने में ब्रिटिश साप्राज्यवाद का हाथ 
सर्वाधिक हे। साथ ही, तथाकथित प्रगतिशील साम्यवादी विचारकों ने भी भारतीय 
समाज की वैदिक संतुलित व्यवस्था को विचार के स्तर पर विनष्ट करने मेँ कोई 
कोर-कसर नहीं रखा । स्वतंत्र भारत के सत्तासीन राजनैतिक दलों के साथ-साथ 
. अन्य राजनैतिक दलो ने भी भारतीय समाज की प्राचीन संतुलित एवं समरूप 
व्यवस्था को कलंकित करने में कोई कमी नहीं दिखलायी हे । परन्तु ये एेतिहासिक 
विवेचन के विषय हैँ । मेरा संबंध मूलतः दलितों की प्रा्यीन ओर अर्वाचीन स्थितियों 
के आकलनसेहै। 

दलित, जैसा कि ऊपर कहा गया है, वर्णव्यवस्था के चौथे पायदान पर 
माना गया हे अर्थात्‌ वह समाज का निम्न तबका है । शरीर का निम्न भाग पांव हे। 
निम्न होते हुए भी पांव का महत्व मुख. भुजाओं ओर जंघाओं से कम नहीं है, बल्कि 
अधिक हे | पांव ही सम्पूर्ण शरीर का भार-वाहन करता है, ओर शरीर को गतिशील 
बनाता है । समाज की गतिशीलता का कारक दलित है। दलित ही वह वर्णं है जिस 
पर सम्पूर्ण समाज आधारित है । वह समाज का नीव है । अतएव दलितों की मजबूती 
से ही समाज की मजबूती होती है । यही कारण है कि वैदिक ऋषियों ने दलितं 
का एकमात्र मुख्य कार्य सेवा (अन्य वर्णो की) बतलाया हे । यदि दलित भी अन्य 
वर्णो की तरह कार्य करने लगे, तो सामाजिक व्यवस्था चरमरा जायेगी । अतएव 
उसके लिए सेवा" ही एकमात्र धर्म बतलाया गया । वर्तमान सदी मे भारतीय समाज 
की अव्यवस्था ओर उसके बिखराव का कारण 'सेवा' का अभाव है । जहां वर्णव्यवस्था 
समाज को सुदृढ़ एवं विकसित करती थी, वहां आज वर्णव्यवस्था के अभाव मे समाज 
के विकास मे बाधा पहुंचायी है| 

भारतीय संस्कृति के अन्तर्गत सेवा को परम कर्तव्य माना गया है । सेवा का 
तात्पर्य तीनों वर्णो की सेवा से लिया जाता हे, परन्तु सेवा का तात्पर्य चौथे वर्ण की 
सेवा भी हे। अतएव दलितों की सेवा करना अन्य तीन वणौ का कार्य रहा है । दलितों 
द्वारा की गयी सेवा का रूप अन्य वर्णो द्वारा की जाने वाली सेवा से भिन्न है | वैश्य 
दलितों के जीवनयापन की व्यवस्था करता था, तो क्षत्रिय उसकी सुरक्षा करते थे 
ओर ब्राह्मण अपने आशीर्वचन से उसे नवाजता था। सभी वर्णो में एक सामंजस्य 
ओर संतुलन बना हुआ था। परन्तु कालान्तर में आकर यह संतुलन बिगड़ने लगा। 
ब्राह्मणो का आशीर्वचन अपशब्दों एवं अपव्यवहार का रूप ले लिया | क्षत्रियो ओर 
वैश्यो द्वारा दलित प्रताड़ित किये जाने लगे। सेवा-भावना की कमी ने यह सब 
किया । विदेशी हुकूमतों ने दलितों के मन मेँ सवर्णो के विरोध मेँ विद्रोह पैदा कर 
दी। उस विद्रोह ने सामाजिक संतुलन को केवल बिगाड़ ही नहीं, वरन्‌ पारस्परिक 
सौहार्दं को समाप्त कर दिया। मंडल-आयोग की सिफारिशों के लागृ होने पर तो 
भारतीय समाज लहूलुहान हो गया जिसकी भरपाई आज भी नहीं हो पायी है| 
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आज भारतीय समाज घृणा, देष, असौहार्द, रक्तरजितता आदि में गुजरते 
हए टुकडोँ-दटुकड में वंटता जा रहा हे । तथाकथित प्रगतिशील विचारकों की दृष्टि 
मे इसके मूल मेँ वर्णव्यवस्था है जिसने दलितों को समाज की मुख्य धारा से 
बहिष्कृत कर दिया; अर्थात्‌ उनका सामाजिक बहिष्करण हुआ | 

उक्कीसवीं सदी में सामाजिक बहिष्करण एक नयी अवधारणा बनकर 
उभरी | परन्तु सच्चाई यह है कि सामाजिक बहिष्करण दलित-अवघारणा का ही 
नया नाम हे । दलित को वर्णव्यवस्था मं महत्वपूर्णं स्थान प्रदान किया गया हे, जैसा 
कि ऊपर की पंक्त्ियों मे बतलाया गया हे । वह समाज की नीव रहा हे । उसका 
कार्य केवल सवर्णो की सेवा करना ही नहीं था, जैसा कि अधिकांश इतिहासकारों 
एवं समाजदार्शनिकों ने बतलाया है । गह्णणारत में कहा गया हे कि “आजीविका नहीं 
मिलने पर वाणिज्य ओर पशुपालन का कार्य भी शूद्र करते थे।"“ 

स्पष्ट है कि दलित वैश्य की श्रेणी मे भी आ सकते थे। इतना ही नहीं, दलित 
क्षत्रिय भी होते थे, यदि उसे शस्त्र का ज्ञान हो जाय; ओर इसका अनुपम उदाहरण 
एकलव्य है । कहा जाता है कि द्रोणाचार्य ने दलित होने के कारण एकलव्य को 
धनुर्विद्या नहीं सिखायी । परन्तु एकलव्य ने द्रोणाचार्य को गुरु मानकर उनकी प्रतिमा 
वनायी ओर स्वयं धनुर्विद्या सीखना शुरू किया । वह सर्वश्रेष्ठ धनुर्धरी बन गया | गुरु 
के विना ज्ञान नहीं होता हे, इस कथा से तो यह स्पष्ट हो जाता हे । यदि गुरु कं बिना 
ज्ञान होता, तो एकलव्य को द्रोणाचार्य की मूर्तिं स्थापित कर साघना करने की जरूरत 
नहीं पडती । परोक्षतः उसने गुरु से ही शिक्षा ग्रहण की; ओर उसके एवज मे उसने 
गुरुदक्षिणा भी दी- अपने दार्ये अंगूठे को काटकर । यह वीरता का द्योतक है । जौ ज्ञानी 
होता है, वह विनमग्र एवं अहंकारविहीन होता है । जो आसानी से दान देता है, जिसमे 
साहस होता हे, वह सच्चा क्षत्रिय होता हे । अतएव एकलव्य दलित होते हुए भी ब्राह्मण 
ओर क्षत्रिय की श्रेणी मे आता है। इस कथानक से यह बात स्पष्ट होती है कि 
वर्णव्यवस्था संकूचित नहीं थी, उसमें उदारता पायी जाती हे | 

इस उदारता की पुष्टि मदृस्परतिसे भी होती है । कहा गया है कि “शूद्र को 
भी चाहिए की वह दान दे, बल्कि वैश्वदेव अथवा नमस्कार आदि अल्प यज्ञं का 
अनुष्ठान करे, पितृश्राद्ध आदि कर्म करे, अपने कुटुम्बियोँ के भरणपोषण कं लिए 
द्रव्य संग्रह करे | याज्ञवल्क्यस्मरति मे भी कहा गया है कि “शूद्र कंवल सेवा पर 
निर्भर नही, वरन्‌ अपनी जीविका के लिए वह बढ़ई, चित्रकार, पंच्चीकार, रगसाज, 
नृत्य, गायन, वादन आदि का कार्य भी करते थे |“ इन पंक्तियों से स्पष्ट है किं 
दलित का कार्य मात्र सेवा करना नहीं था, वरन्‌ वे सभी कार्य थे जिन्हें द्विज (स) 
वर्ण किया करते थे | अतएव वर्णव्यवस्था के अंतर्गत दलित समाज की मुख्यधारा 
से जुडा हुआ था। इसलिए सामाजिक बहिष्कार की अवधारणा थोपी हुई ओर 
षडयंत्रकारी अवघारणा हे | 
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यह अवधारणा बतलाती है कि दलित प्राचीन काल से लेकर आज तक 
भारतीय समाज की मुख्य धारा से अलग रहा है. उसे उपेक्षित रखा गया है । वह 
ब्राह्मणों एवं अन्य सवर्णो के दुर्व्यवहार का शिकार होता रहा हे । सच्चाई यह है कि 
दलितों के साथ दुर्व्यवहार का आरम्भ ब्रिटिश साग्राज्यवाद के समय ही हुआ है। 
वैदिक काल में दलितों को भी वही सम्मान मिलता था, जो अन्य वर्णो को। यदि 
एेसा नहीं होता, तो वेदों ओर मह्ाश्ारत के प्रणेता वेदव्यास ऋषियों की श्रेणी में नहीं 
आते, ओर सभी वर्णो के लिए सदैव सम्मानीय नहीं होते। आज भी व्यासजी का 
सम्मान समाज का हर वर्गं करता है, तथाकथित साम्यवादी विचारकों तथा अहंकारी 
दलितों को छोडकर । वेदनिन्दक ये विचारक मुट्ठी भर ही है, ओर वेद की निन्दा 
करने का अर्थ हे कि स्वयं व्यासजी को अपमानित करना । प्राचीन भारत में जिस 
व्यासजी को सम्मान दिया जाता था, उसी व्यासजी को अर्वाचीन भारत में दलितों 
एवं तथाकथित प्रगतिशील साम्यवादी विचारक दारा ही अपमानित किया जा रहा 
हे । व्यासजी दलित थे। स्पष्ट है कि आज दलित ही दलित को अपमानित कर रहा 
हे | कतिपय दलित राजनेता, अधिकारी, शिक्षक आदि सामान्य दलितों की सदैव 
उपेक्षा करता रहा हे । सच पूष्ठिए तो आज के भारतीय समाज में दलित ही दलितों 
पर अत्याचार ओर उसका शोषण कर रहा है । अतः सामाजिक बहिष्करण वर्णव्यवस्था 
के मूल में नहीं है, वरन्‌ दलित-चेतना की अत्याधुनिक अवधारणा में है । दलितं 
को बरगलाने का कार्य अग्रेजी हुकूमतों एवं मिशनरियों ने किया । उसके बाद स्वतंत्र 
भारत मे सत्तासीन राजनेताओं एवं अन्य राजनैतिक दलों के साथ-साथ छद्म 
इतिहासकारों ने की ओर अभी भी कर रहे हैँ । एसे इतिहासकारों ने वर्ण को ही जाति 
समञ् लिया, ओर यहीं से भ्रान्तियों की एक जमात बनती चली गयी तथा भारतीय 
संस्कृति ओर दर्शन को सङ़ी-गली परम्परावादी विचारधारा का पर्याय माना जाने 
लगा। परन्तु तथाकथित प्रगतिशील चिन्तकं को यह नहीं भूलना चाहिए कि उनकी 
विचारधारा एकांगी ओर अस्वीकृत है जबकि भारतीय संस्कृति ओर दर्शन सम्पूर्णतावादी 
एवं स्वीकृत हे | 

जाति का आधार जन्म माना जाता है, जबकि वर्ण का आधार गुण, कर्म ओर 
स्वभाव हे | स्वयं ईश्वर ने कहा है कि ये चारों वर्णं मेरे द्वारा गुणकर्मस्वभाव द्वारा 
बनाए गए | 

तात्पर्य यह है कि समाज के वे व्यक्ति जिनमे ज्ञान प्राप्त करने ओर ज्ञान 
प्रदान करने की क्षमता होती थी, उसे ब्राह्मण कहा जाता था | ब्राह्मणः शब्द का 
शाब्दिक अर्थ हे ब्रह्म को जाननेवाला । ब्रह्म परमतत्व हे जिस पर सम्पूर्ण विश्व 
आधारित हे । जिसने ब्रह्म को जान लिया, उसने विश्व के सभी विषयों का ज्ञान प्राप्त 
कर लिया । अतएव वह पूर्णं ज्ञानी कहलाने लगता हे । अत ब्राह्मण वही है जो सभी 
विषयों का तर्कसंगत एवं पूर्णं ज्ञान रखता हो । एसा व्यकवत, यदि दलित वर्ण में भी 
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जन्म लेता है, तो ब्राह्मण कहलाता है । अतएव वर्णव्यवस्था के अंतर्गत सभी वर्णो 
का एक-दूसरे में समावेश होता था । परन्तु जाति के संदर्भ मं यह असंभव था। 
इसलिए वर्णव्यवस्था उदारवारी एवं प्रगतिवादी व्यवस्था थी, जबकि जाति- व्यवस्था 
रूढिवादी एवं संकीर्णतावादी विचारधारा है । मनु ने भी वर्णव्यवथा को अपेक्षाकृत 
उचित माना है, ओर इसलिए विभिन्न वर्णो में परस्पर वैवाहिक संबंध का प्रावधान 
भी बतलाया है | विभिन्न वर्णो के परस्पर अन्तर्वर्णीय विवाह का परिणाम ही 'जातिः 
हे । मनु के समक्ष समस्या आयी कि ब्राह्मण-शूद्र, कषत्रिय शूद्र, वैश्यशूद्र ब्राह्मण वेश्य, 
्त्रिय- वैश्य, ब्राह्मण-क्षत्रिय मे परस्पर वैवाहिक संबंध होने से उनकी संतान को 
इन चार वर्णो मे नहीं रखा जा सकता हे । अतएव मनु ने व्यवस्था दी कि इन वणो 
की ये संताने जिस तरह का कार्य करेगी, उन्हें उसी श्रेणी मे रखा जाना चाहिए। 
जो सोने का कार्य करने लगा, वह सुनार कहलाया । जिसने लोहे का काम किया, 
वह लुहार कहलाया । लकड़ी का काम करने वाला बढ़, मिठाई आदि बनाने वाला 
हलवाई इत्यादि | स्पष्ट है कि जाति का आधार भी कर्म है । लेकिन बाद मेँ चलकर 
जाति का आधार जन्म मान लिया गया ओर यहीं से भारतीय समाज की व्यवस्था 
चरमराने लमी | यदि भारतीय समाज की एकता एवं समरसता को पुनजीवित करना 
हे, तो "वोट' की राजनीति करनी छोडनी होगी, छद्‌म-इतिहासकारों कं मिथ्या प्रचार 
को ञ्ुठलाना होगा, दलितों के लिए सामाजिक बहिष्करण- जेसे भ्रान्तियों को 
मिटाना होगा ओर दलित वर्ग के उन लोगों को सजा देनी होगी जिसने अपने ही 
लोगों का शोषण किया हे ओर कर रहा है जिसमें “सामाजिक बहिष्करण' जेसी इूटी 
अवधारणा को प्रचारित-प्रसारित करने का ठेका ले लिया है, उन्दं भी कटठोर-से-कटोर 
सजा मिलनी चाहिए । ये सारे लोग, चाहे राजनैतिक हों या साम्यवादी विचारक या 
दलित-चेतना के मुट्ठी भर संवाहक, “सामाजिक बहिष्करण” की मिथ्या अवधारणा 
दारा भारतीय संस्कृति एवं दर्शन को अपमानित कर रहे हें । इन्दं तथ्यपरक विचार 
प्रस्तुत करना चाहिए । तथ्यपरक विचार यह है कि समाज के सभी व्यक्त्ति, चाहे वह 
किसी वर्ण या जाति कादहो, किसी धर्म या प्रजाति से संबंध रखता है, एकसूत्र मं 
वधे हें | उस एकसूत्रता का नाम है मानवता | वर्णव्यवस्था तो उसी मानवता का 
द्योतक है । अतएव इस व्यवस्था के अंतर्गत दलितों का कदापि शोषण नहीं हो 
सकता था। यह तो एकत्व एवं समावेशन का प्रबल एवं सर्वोत्तम उदाहरण ह । परन्तु 
मेरे मित्र की तरह जब से विद्वानों ने वर्णं को जाति मान लिया, तभी से एकत्व ओर 
समावेशन विखर गया । तात्पर्य यह है कि वर्णव्यवस्था नही. वरन्‌ जाति-व्यवस्या 
ने भारतीय समाज को विखेर दिया, उसके एकत्व को छिन्न-भिन्न कर दिया। 
इसलिए आवश्यकता ही नहीं अनिवार्यता है कि जातिव्यवस्था का समूल नष्ट कर 
दिया जाय ओर वर्णव्यवस्था को अर्वाचीन भारतीय समाज कं अनुकूल ढाला जच 
गाधी, जे षी. ओर लोहिया ने अपने-अपने ढंग से जातिविहोन भारतीय समाज की 
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स्थापना का प्रयास किया । परन्तु अम्बेदकर, नेहरू जैसे तत्कालीन राजनीतिज्ञ ने 
इस प्रयास को "वोट की राजनीति के लिए असफल बनाने में कोई कोर-कसर नहीं 
छोडी । वैज्ञानिक समाजवाद का स्वप्न देखनेवाला नेहरू स्वप्न ही देखता रहा एवं 
भारतीय जनमानस को स्वप्न ही दिखाता रहा । नतीजन, आज भारतीय जनमानस 
भय, अविश्वास, घणा आदि विकारो से आक्रान्त है । एेसी आक्रान्तता मेँ सामाजिक 
बहिष्करण की अवधारणा तो पूरी तरह भारतीय समाज को विनष्ट कर देगी | कहा 
जाता है कि इ्ूठ के पांव नहीं होते अर्थात्‌ ठ तेजी से फलता है । इतिहासकारों 
ओर राजनेताओं का इ्ूठ इतनी तेजी से फैला कि सामाजिक वहिष्करण जैसी मिथ्या 
अवधारणा ने जन्म ले लिया। 

परन्तु आज तथ्यपरक एवं सत्य अवघारणा की आवश्कता है ओर भारतीय 
संस्कृति एवं दर्शन का सत्य तथा तथ्य इतना ही है कि भारतीय समाज पूर्णतः एकत्व 
एवं समावेशन के साथ मानवतावादी रहा हे ओर हे । “विविधताओं मे एकता” यही 
तो भारतीय समाज का मूलमंत्र रहा है। इसी मूलमंत्र को अपनाने की आज 
अनिवार्यता हेै। | 
निष्कर्ष : भारतीय दर्शन में सामाजिक बहिष्करण की मिथ्या अवघारणा का अभाव हे। 
यहां तो सामाजिक अन्तर्वेशी या समावेश तथा समरसता का संप्रत्यय पाया जाता है। 


दर्शनशास्त्र विभाग, 
पटना विश्वविद्यालय, पटना 
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चेतना - एक जटिल व्रउन 
ड. रमारानी 


दार्शनिक प्रत्ययो मे चेतना से अधिक शायद ही कोई महत्वपूर्णं प्रत्यय हे 
जिसे न केवल दर्शनशास्त्र बल्कि मनोविज्ञान, जीव भौतिकी. जीव ओषधि, स्नायु 
विज्ञान, शारीरिक विज्ञान, व्यावहारिक विज्ञान, परामनोविज्ञान, धर्म ओर योगशास्त्र 
सभी विषय जानने का प्रयास करते हे । आज जब सम्पूर्ण विश्व हिसा, आतंकवाद, 
पारिस्थितिकी-असंतुलन जेसी समस्याओं से जह रहा है तो मानवीय स्वरूप का 
अध्ययन दार्शनिक, दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण हो गया हे क्योकि कहीं न कही 
उपभोक्तावादी प्रवृत्ति मनुष्य को उसके मूल स्वरूप से दूर ले जा रही हे ओर 
उसका व्यक्ति असंतुलित हो रहा ह । मानव मनस्‌ विश्व का नियन्त्रणकर््ता हे । जेसा 
कि महाभारत मेँ कहा गया हे, “मेँ तुम्हे यह बताता हु, ब्रह्म रहस्य (सार तत्व): मनुष्य 
से अधिक महान्‌ ओर महत्वपूर्ण कुछ भी नहीं हे ।“ चेतना के अन्तर्गत संज्ञान, 
भावना ओर संकल्प सभी आ जाते हे जो परस्पर असंबंधित नहीं हें । प्रस्तुत लेख 
में मने चेतना की भौतिकवादी व्याख्याओं की कठिनाईयों को दिखाते हुए एक 
विकल्प के रूप मेँ शुद्ध स्वतन्त्र चैतन्य के सिद्धान्त की व्याख्या की हे जो 
संप्रत्ययात्मक रूप से संभव है । अनुभव की दृष्टि से यह समस्त व्यवहार, प्रत्यक्ष 
या परोक्ष, की निरनतरता का प्रत्यक्षदर्शी, जाग्रत, स्वप्न ओर सुषुप्ति का साक्षी तत्व 
हे । तत्वमीमांसीय दृष्टि से यह स्वतः प्रकाश है ओर प्रकाश की तरह वस्तुओं को 
स्वयं भी ओर मनस्‌ तथा इन्द्रियो के माघ्यम से प्रकाशित करता हे । चाहे हम इसे 
आनुभविक दृष्टि से समड्ना चाहे, चाहे तत्वमीमांसीय दृष्टि से, चाहे ज्ञानमीमांसीय 
दृष्टि से चाहं नैतिक दृष्टि से यह हमारी पकड़ के बाहर चलता ही जाता है ओर 
इस रहस्यमय चेतना को जानने का हमारा कौतूहल ओर भी बढ़ता जाता हे। क्या 
अनुभवकर्ता या ज्ञाता सम्पूर्णं रूप से स्वयं को जान सकता हे? 

चेतना क स्वरूप से सम्बन्धित हमें विभिनन सिद्धान्त मिलते हैँ । एक ओर 
चार्वाक दार्शनिक, अणुवादी, व्यवहारवादी, निराकरणवादी, तादात्म्यवादी एवं 
क्रियावादी दार्शनिक चेतना की भौतिक व्याख्या देते है तो दूसरी ओर अदैतवेदान्ती 
ओर प्रत्ययवादी चेतना की आध्यात्मिक व्याख्या देते दै । भोतिकवादी ओर ताकिक 
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व्यवहारवादी मानसिक व्यवहार से सम्बन्धित पदों का रूपान्तरण शारीरिक 
व्यवहार से सम्बन्धित पदों में करते हे तो प्रत्ययवादी दार्शनिक शारीरिक व्यवहार 
से सम्बन्धित पदों को मानसिक व्यवहार से संबंधित पदों मेँ रूपान्तरित करते है । 
वास्तव में यह आवश्यक नहीं है कि समस्त विचार शरीर के अंगों दारा अभिव्यक्त 
हो । व्यवहारवादी मानवीय व्यवहार का सूक्ष्म स्थितियों का विश्लेषण करते हुए 
चेतना की विभिन्न स्थितियों को आन्तरिक घटनाएं न मानते हूए विशिष्ट प्रवृत्तियां 
मानते है जो विशिष्ट परिस्थितियों मेँ व्यवहार मेँ कार्यान्वित हो सकती हैँ । पर 
व्यवहार की विशिष्ट प्रवृत्तियों द्वारा भी सभी मानसिक संप्रत्ययो की व्याख्या संभव 
नहीं हे । इसी तरह तादात्म्यवादी सिद्धान्त की अनुभव एवं न्यूरो प्रक्रियाओं में 
सह-सम्बन्ध या तादात्म्य संबंध हे संतोषजनक नहीं हे। मानसिक क्रियाएं 
विषयापेक्षी ह तो मस्तिष्क की क्रियाएं दैशिक । अधिकांश पाश्चात्य एवं भारतीय 
दार्शनिक चेतना को वास्तविक या काल्पनिक विषयों से सम्बन्धित मानते हेै। 
ब्रन्तानो के अनुसार मानसिक घटनाएं विषय-परक या उद्‌देश्यपरक है, जैसे 
आशा करना, विश्वास करना, कल्पना करना इत्यादि जिन्हें भौतिक पदों में 
रूपान्तरित नहीं किया जा सकता । पुनः, मानसिक व्यवहार बौद्धिक या अबौद्धिक 
हो सकता हे ओर हमें हमका सीधा-सीधा अपरोक्ष ज्ञान होता है जबकि मस्तिष्क 
की घटनाएं केवल घटित होती हैँ ओर परोक्ष रूप से ही जानी जाती हैँ । यह सही 
है कि व्यक्त्ति स्वयं अपनी मानसिक घटनाओं का सीधा-सीधा ज्ञान ओर अनुभव 
प्राप्त करता है पर कभी-कभी हम यहां भी सुधार करते हैँ जब हम कहते है कि 
दर्द मेरे कन्धे में नहीं, हाथ मे हे । कुछ भाषावादी शारीरिक ओर मानसिक व्यवहार 
मेँ भेद का कारण हमारी भाषा की संरचना मानते हैं| उग्र भौतिकवादी तो 
मानसिक घटनाओं को ही स्वीकार नहीं करते ओर मानसिक शब्दों की जगह 
न्यूरोपकर शब्दों का प्रयोग मानते है । यहां यह तथ्य महत्वपूर्ण है कि न्यूरो 
वैज्ञानिक मानसिक अवस्थाओं ओर मस्तिष्कं की अवस्थाओं म केवल सह-सम्बन्ध 
दिखाते हैँ अभेद सम्बन्ध नहीं । कोँगनिटिव साइंस कं समर्थक भी मानसिक गुणों 
को पृथक्‌ स्थान देने का समर्थन करते है | 

चेतना के भौतिकवादी सिद्धान्तो का निराकरण करते हुए बहुत से दार्शनिक 
मनस्‌ ओर शरीर को दो पृथक्‌ द्रव्य मानते है । पाश्चात्य दर्शन में सर्वप्रथम प्लेटो 
ने मनस्‌ ओर शरीर के गुणों मे अन्तर स्पष्ट करते हुए मनस्‌ का अस्तित्व मृत्यु 
के पश्चात्‌ भी स्वीकार किया। इस विचार को सुसंगत रूप से डकार्ट ने दो पृथक्‌ 
द्रव्यो के रूप में प्रतिपादित किया ओर मनस्‌ को समस्त चिन्तन, कल्पना, संकल्प 
इत्यादि का कारण माना। पर द्रव्य की धारणा को लक ने अस्पष्ट तो ह्यूम ने मात्र 
बन्डल या प्रत्यक्ष का समूह कहा जो तीव्र गति से आते-जाते रहते हैँ ओर जिनमें 
मात्र निरन्तरता, साम्य ओर कारण सम्बन्ध है । यदि एक व्यक्ति के प्रत्यक्षो के समूह 
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की दूसरे व्यक्ति के प्रत्यक्षो के समूह के अन्तर का आघार स्मृति माना जाए तो 
उसके लिये भी मनस्‌ या प्रत्यक्षकर्ता का होना अनिवार्य है जिसे ह्यूम नहीं समञ् 
पाए । इसी तरह यदि मनस्‌ को विलियम जेम्स की तरह चेतना का प्रवाह माना जाए 
तो अचेतन स्थितियों की व्याख्या किस प्रकार होगी? यदि चेतना को निरंतर प्रवाह 
न माना जाए तो प्रत्यक्ष के निरंतर समूह सिद्धान्त का खण्डन होता हे । यदि मनस्‌ 
की एकता शरीर के साथ मान लें तो मृत्यु के पश्चात्‌ मनस्‌ का अस्तित्व तकत: 
असंभव होगा। पुन, मनस्‌ को मात्र मानसिक घटनाओं का समूह माना जाए तो यह 
प्रन उठता है कि वह क्या है जो उन्हें एक सूत्र मेँ बाघता है? अतः मानसिक 
घटनाएं जिनका हम सीधा-सीधा अनुभव करते हैँ विना स्वयं या प्रत्यक्षकर्ता या 
अनुभवकर्ता के संभव नहीं हैँ ओर किसी भी भौतिक या शारीरिक व्यवहार कं पदां 
मे इसकी सम्पूर्णं व्याख्या संभव नहीं है | 
भाषीय विश्लेषणवादियों मे गिल्वर्ट राइल एेसे मनस्‌ को जो प्रत्यक्ष नह 
दिख सकता, जो आकाश में नहीं है, जो भौतिक नियमों से संचालित नहीं हो ओर 
जो मृत्यु के पश्चात्‌ भी रहता है "मशीन में प्रेत" कहते हँ । कोडं रहस्यमय मनस्‌ 
नहींहै ओरनदही ह्यूम के समान राइल मानसिक प्रत्यक्ष मानते हे | जिसे हम 
आत्मतत्व कहते है वह वास्तविक या संभवित व्यवहार की एक प्रवृत्ति है जो अपने 
कथन ओर कार्य मे अभिव्यक्त होता है ओर विशिष्ट तार्किक कोटि के अन्तर्गत 
आता हे | आत्म- ज्ञान ओर अन्य-मनस्‌ के ज्ञान में कोई सैद्धान्तिक भेद नहीं है। 
पारम्परिक सिद्धान्त कि चैतन्य प्रकाश के समान है उपयुक्त नहीं ह क्योकि 
जानना" "देखना" नहीं है । यह ज्ञान का सुनिश्चित स्रोत नहीं है क्योकि हम 
आत्मज्ञान मेँ भी गलती करते हे । हर स्वचेतन ज्ञान उच्च श्रेणी का ज्ञान है जौ 
पूर्व कर्मो पर दिया जाता है । जिसे हम अन्तरअवलोकन कहते है वह वास्तव म॑ 
पुनरावलोकन है । इसके विषय व्यक्तिगत होते हुए भी कोई प्रेतमय मानसिक 
जगत्‌ नहीं हैँ ओर न ही कोई विशेष सुविधा प्राप्त एकान्त । जैसे हम जोर से 
बोलते है वैसे ही मन में एकान्त मँ बोलते है । कभी-कभी दूसरा व्यवित् मुञ्ञसं 
बेहतर मेरे बारे मे ज्ञान प्राप्त कर लेता है । पुनः भ" ओर 'तुम' कोड्‌ रहस्यम 
सत्ता नहीं बल्कि व्यक्ति विशेष को निर्दिष्ट करने वाले सूचक शब्द ह । मे कभी 
शरीर, कभी स्वयं तो कभी वस्तु के लिये भी प्रयुक्त हो सकता ह. जैसे, “मेँ पिलर 
वाक्स से टकरा गया" “भै आग के सामने अपने को गर्म कर रहा हू.“ मृड 
दफना देना जव भै मू" इत्यादि । हम पहले दूसरे के कर्मो पर निर्णय देते है 
तब स्वयं के कर्मा के पर निर्णय देते हैँ । जैसे हर समीक्षा की समीक्षा सम्भव है 
उसी प्रकार हर मूल्यांकन का मूल्यांकन संभव है| इसक्षणकेमेंकोडउसी प्रकार 
नहीं समञ्माया सकता जैसे डायरी की आखिरी घटना लिखने के लिये शेष रह 
जाती हे। 
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पाश्चात्य दार्शनिक लोक के अनुसार चेतना एक तरह की आन्तरिक इन्द्रिय 
हे जिसके द्वारा चिन्तन, तर्कणा, ज्ञान, संकल्प इत्यादि संभव है । इसे अन्तर 
अवलोकन कह सकते हँ ओर हर मनुष्य के लिए अपनी मानसिक स्थितियों के प्रति 
चेतन होना अनिवार्य हे । लाइबनित्ज ने इस सिद्धान्त मेँ अनवस्था दोष दिखलाते 
हुए कहा कि यदि हर मानसिक स्थिति के लिये आत्मज्ञान अनिवार्य है तो आत्मज्ञान 
स्वयं भी मानसिक स्थिति हे ओर इसलिये यह श्रंखला कभी समाप्त नहीं होगी । 
इसलिए लाइबनित्ज, फ़्रायड, रसेल इत्यादि दार्शनिकों ने अचेतन को प्रथमःश्रेणी 
मानसिक स्थिति को स्वीकार करते हुए यह माना है कि मनुष्य अपनी प्रेरणाओ, 
इच्छाओं ओर विश्वासो के प्रति भूल कर सकता है | अधिकांशतः तर्कणा करना ओर 
साथ ही उसका प्रत्यक्ष करना संभव नहीं है | बाह्य वस्तुओं के प्रत्यक्ष के लिए तो 
इन्द्रियां हैँ पर अन्तर अवलोकन के लिये कोई इन्द्रिय नहीं है ओर मनस्‌ जैसी 
अभौतिक इन्द्रिय जो आन्तरिक घटनाओं का प्रत्यक्ष करे व्यवहारवादियों ओर 
भोतिकवादियों को मान्य नहीं है | भारतीय दर्शन विशेष रूप में उपनिषदों के दर्शन 
मे अन्तःकरण जेसी आन्तरिकं इन्द्रिय को स्वीकार किया गया हे । थमस रीड के 
अनुसार मानसिक घटनाओं का एक मात्र प्रमाण चेतना है । पुनरावलोकन के लिये 
भी मानसिक घटनाओं के प्रति चेतन होना अनिवार्य है । पर बहुत से दार्शनिक एसा , 
नहीं मानते । स्टाउट के अनुसार चेतना केवल मानसिक स्थितियों के प्रति स्वचेतन 
होना नहीं बल्कि स्वयं ही वे स्थितियां है चाहे हम इनके प्रति चेतन हों यान होँ। 
मूर के अनुसार चेतना ही किसी तथ्य को मानसिक बनाती है । नीले का संवेदन 
हरे के संवेदन से भिन्न है पर दोनों कं संवेदन होने के कारण उनमें कुछ उभयनिष्ठ 
तत्व हँ ओर यह तत्व चेतना हे | 

अब प्रश्न उठता है कि क्या चेतना का निराकरण संभव हे । प्राइस लाचारी 
से कहते है, “यदि कोई कहता है कि वह नहीं समञ्ज सकता कि मेँ क्या कह रहा 
हू तो मै नहीं जानता कि उसको मदद कैसे करूं?“ मिलर कहते है, “तुम एक 
क्षण के लिये भी बिना चेतना के शरीर से आत्मसात्‌ नहीं कर सकते । तुम चेतन 
आत्म तत्व हो" । चेतना ही वह स्तर है जिसमे आभास ओर यथार्थ मिल जाते हैँ | 
सभी अनुभव 'अनुभूति' के अर्थ मेँ चेतन हैँ ओर पुनरावलोकन भी अन्तर अवलोकन 
के बिना संभव नहीं है क्योकि इसमे स्मृति निहित है ओर स्मृति अपने अनुभवो का 
अन्तरअवलोकन है । इसी प्रकार भँ क्या सोच रहा हूं इसका मुञ्जे सीघे-सीधे आभास 
हे जबकि दूसरा मेरे बारे मे केवल अनुमान लगा सकता हे । स्वयं राइल भी स्वीकार 
करते हँ, “यदि तुम अपने शान्त चिन्तन ओर अन्य कल्पनाओं की विषय वस्तु नही 
बताते तो मेरे पास ओर कोई सही तरीका जानने का नहीं है कि तुम स्वयं से क्या 
कह रहे थे या काल्पनिक चित्र बना रहे थे“ संवेदनाओं, भावनाओं ओर अनुभूतियों 
का सम्पूर्णं विश्लेषण शारीरिक व्यवहार के पदां मे नहीं किया जा सकता । एयर का 
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प्रशन हे, “तब इन मानसिक अवशेषो का हम क्या करः शान्त कथन, चुभन..... स्वप्न 
ओर दिवास्वप्न, कल्पना की प्रक्रियाएं.. एक साथ मिलकर, क्या ये मजबूत 
आन्तरिक जीवन नहीं बनाते? विजडम का विचार है, “आत्मा की विशिष्टता यह 
नहीं है कि वह किसी को नहीं दिखाई दे सकती बल्कि यह है कि यह एक को ही 
दिखाई देती है ।"* मेस कहते हैँ, “मशीन में प्रेत, हम कह सकते है. मशीन स्वयं 
हे जेसी यह स्वयं को प्रतीत होती हे, ओर यह स्वयं को अत्यधिक आध्यात्मिक प्रतीत 
हो सकती है- “शरीर- रहित भी "7 
इस प्रकार यह निष्कर्ष निकाला जा सकता हे कि चेतना एक अत्यन्त ही 
जटिल प्रत्यय है। कुछ दार्शनिक बौद्धिकता को चेतना मानते है तो कठ 
मननात्मक बोध को, कुछ अमूर्तन ओर प्रतीकीकरण को मुख्य स्थान देते हें तो 
कुछ चेतना ओर विषय अपेक्षा को अभिन्न मानते हैँ । एक ओर चेतना की 
भौतिकवादी व्याख्याएं तो दूसरी ओर प्रत्ययवादी दार्शनिकों द्वारा दी गयी 
व्याख्याएं । कुछ दार्शनिक ज्ञाता को चेतन ओर विचार को चेतना मानते है तो 
कुछ दार्शनिक इसे ज्ञाता ओर ज्ञेय का सम्बन्ध मानते हैँ । इसके अतिरिक्त विषय 
की चेतना, विषय के चेतना की चेतना, आत्मचेतना, स्वप्नचेतना, सुषुप्ति-चेतना 
इत्यादि का भी अनुभव किया जा सकता हे । मनोवैज्ञानिक द्वारा भी चेतना की 
कईं अवस्थाओं की व्याख्या मिलती हे | 
चेतना के भौतिकवादी सिद्धान्तों की कठिनाइयों को देखते हुए एक 
विकल्प के रूप में शुद्ध स्वतन्त्र चैतन्य जैसे अध्यात्मवादी सिद्धान्त को स्वीकार 
किया जा सकता है | परचित्तज्ञान, मानसिक विचारों ओर दृढ़ संकल्प-शक्त्ि का 
शरीर पर प्रभाव, परामनोविज्ञान द्वारा पुनर्जन्म पर किये गये शोघ ओर योगियों 
के अनुभव इसका समर्थन करते हँ | वास्तव मेँ मानसिक सम्प्रत्ययो के द्वाराही 
हमारी नियामक एवं मूल्यात्मक क्रियाएं संभव होती हैँ ओर ये सामाजिक अध्ययन 
के लिये अनिवार्य हें । मनुष्य मूलरूप से एक चेतन ओर आध्यात्मिक व्यक्ति हे 
जिसमें असीमित सृजनात्मक शवित्त है ओर यदि इस शवित्त को विकसित किया 
जाए तो वह समस्त विश्व को परिवर्तित कर सकता है । पी.टी. राजू कं शब्दों 
मे, “मेरा भौतिक मेँ- जैसा यह शरीर ~~ भैं हे, भौतिक अनिवार्यता कं नियमों से 
संचालित हे । पर मेरे शरीर मेँ जीवन, यह जीवन शव्त्ति- म (जीवन का सिद्धान्त) 
मेरे भौतिक शरीर को ओर इसके द्वारा, मेरे जगत्‌ को नियंत्रित करता हे |“ 
अद्देतवेदान्त को चेतना के सूक्ष्म रूप का विवेचन करने का श्रेय दिया जा सकता 
है । "चेतना" ओर अनुभूति" समानार्थक हे । यह एक अविभाज्य, परम, निरपेक्ष ओर 
अविशेष्य है जो अपने समक्ष प्रस्तुत विषयों के कारण अनेक, भिन्न-भिन्न ओर 
विभाज्य प्रतीत होती है । यह तुरीय स्थिति है जो जाग्रत, स्वप्न ओर सुषुप्ति में 
अन्तर्हित भी है ओर उनकी सीमाओं से स्वतन्त्र ओर उनसे परे भी हे । यह ब्रह्म, 
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अद्देव, परम तत्व, निरपेक्ष, पारमर्थिक सत्ता है जिसकी केवल अपरोक्षानुभूति होती 
हे ओर जो स्वयं कभी भी ज्ञान या अनुभव का विषय नहीं हो सकता । कान्ट भी 
आत्मतत्व को अज्ञेय कहते हँ जो सभी ज्ञान ओर अनुभव की पूर्व-मान्यता है। पी. 
टी. राजू इस पारमर्थिक आत्मतत्व को रहस्यमय नहीं मानते । उनके शब्दों मेँ “मेरा 
पारमर्थिक आत्म तत्व, मेरे अनुभव का नियन्ता, मेरे व्यक्तित्व का मूल हे, ओर अपनी 
संरचना, चरित्र ओर व्यवहार का आधार है- "मे" का हर उच्च स्तर अपने निम्न 
स्तर से परे हे ओर अपने निम्नतम स्तर तक यह भँ" हर उस स्तर को क्रियान्वित 
करता हे जिसमें यह प्रवेश करता हे |“ सांख्य इसे पुरुष कहता है जो परम चैतन्य, 
साक्षी, निर्विकार, सर्वज्ञ, निष्क्रिय ओर भोक्ता है जो कैवल्य ज्ञान तक प्राप्तं कर 
सकता है । यह परम तत्व अनुभवकर्ता हे जो असीमित ज्ञान, शकत्ि, विश्वास ओर 
शक्ति से विशिष्ट हे । ह्यूम के संदेहवाद का उत्तर हमे बौद्ध दर्शन में मिलता हे कि 
आत्म-तत्व का प्रत्यक्ष इसलिये नहीं होता क्योंकि यह केवल भौतिक ओर मानसिक 
तत्वों का संघात है जो क्षणिक होते हुए पुनर्जन्म उत्पन्न कर सकता हे ओर अपने 
कर्म के लिये नैतिक रूप से उत्तरदायी है । पाश्चात्य दर्शन मेँ डकार्ट, स्पिनोजा, 
लाइबनित्ज, कान्ट, हेगेल जैसे अनेक दार्शनिक चैतन्य तत्व का अस्तित्व स्वीकार 
करते है । संकल्प शक्ति, नैतिक ओर सौन्दर्यपरक जैसे आध्यात्मिक मूल्यों के 
निरन्तर विकास के लिये हमें स्वयं को एक चैतन्य सत्ता मानना पड़गा । जिस तरह 
एक ठोस पदार्थ को मानते हुये वैज्ञानिक अव्यक्त जड़ तत्व तक पहुंच सकते हे 
उसी तरह हम स्वयं को चैतन्य सत्ता मानते हुए अपने स्वरूप की अव्यक्त ओर 
आश्चर्यजनक विशेषताओं का अनुभव कर सकते है| सार्वभौम प्रेम, अमरता इत्यादि 
जैसे गुणों का अनुभव मानवीय व्यक्तित्व को परिपूर्ण ओर सामाजिक सौहार्दं बनाने 
मे निश्चय ही सहायक है | आज भोतिकवादी ओर उपभोक्तावादी विचारघाराओं कं 
कारण ही व्यक्ति द्वारा व्यक्ति का, वस्तुओं का ओर वातावरण का शोषण हो रहा 
हे | व्यक्ति को व्यक्ति से भिन्न मानने वाले दर्शन ओर केवल अर्थ, शक्ति ओर 
भोतिक समृद्धि को परम मूल्य मानने वाले दर्शन अनन्त आत्मा के प्रत्यय का 
निराकरण करते है जिसके अनन्त पक्ष है ओर जिसमे असीमित सर्जनात्मक शक्ति 
है । आज जिस अन्धकार ओर भ्रम की ओर सम्पूर्ण विश्व अग्रसर है उसमें केवल 
एक चैतन्य का दर्शन ही मानवता को एक सूत्र मेँ बाध सकता है ओर इसके 
आन्तरिक प्रकाश के द्वारा ही एक सुसंगत विश्व-समाज की कल्पना की जा 
सकती हे 


रीडर एवं अध्यक्ष 
दर्शनशास्त्र विभाग, 
सी.एम.पी. कोलिज, इलाहाबाद विश्वविद्यालय 
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रो. संगमलाल पाण्डेय की दृष्टि में 
धर्म का दार्शनिक अर्थ 


प्रो. मृदुला रविप्रकाश 

जिस प्रकार तुलसीदास जी ने रागवचिति मानस की रचना गुरु-पद वंदना 

से प्रारम्भ की हे - 
वदं गुरु-पद पदुम परागा 
सुरुचि सुवास सरस अनुरागाः 

भे अपने व्याख्यान का प्रारम्भ परम श्रद्धेय गुरुवर प्रो. संगमलाल पाण्डेय 
की चरण-वंदना से करती हूं। तुलसी ने मंगलाचरण में गुरु को गुरुता प्रदान करने 
वाले तीन तत्वों का उल्लेख किया है- कृपालुता, प्रखरता एवं प्रकाशमयता | 
कृपालुता मेँ व्यापक करुणा का अवस्थान होता है, प्रखरता में नवीन सृष्टि की 
क्षमता होती है तथा प्रकाश-सम्पन्नता में शिल्प की भौतिक दुर्बलताओं को विनष्ट 
करने की क्षमता होती हे तथा उसमें ज्ञानात्मक प्रकाश विद्यमान रहाता है| गुरु 
संगमलाल पाण्डेय का व्यक्तित्व इन गुणों का अनूठा दार्शनिक संगम रहा हे। 

उपनिषदों ने संसार मेँ दो वस्तुओं का उल्लेख किया है- श्रेय ओर प्रेय 
जो शाश्वत, कल्याणकारी, शंतिदायक ओर आनन्ददायक हो उसकी प्राप्ति श्रेय हे, 
जेसे आत्मनुभूति। सांसारिक सुख, जसे, राज्य, वैभव, संतान, धन आदि से प्राप्त सुख 
को प्रेय कहा गया है | विषय-भोग कितने ही दिव्य क्यों नहँ वे शरीर हारा ही, 
एक सीमा तक भोगे जा सकते है ओर शरीर का भी किसी मशीन की भांति क्षरण 
होता रहता है । भोग की परिणति दुःख-सन्ताप मे होती हे, वहीं योग का अभ्यास 
आनन्ददायक होता है | श्रेय ओर प्रेय कं बीच सामंजस्य दर्शन की प्रमुख समस्या 
रही है जिसका समाघान प्रो. पाण्डेय ने अपनी दिव्यदृष्टि द्वारा करने का प्रयास 
किया हे । यह प्रयास उनका वैज्ञानिक मानवतावादी धर्म है जो कि सुन्दर, स्वस्थ 
समाज के निर्माण का दिशा- निर्देश हे। 

पाण्डेय जी ने अपने चिन्तन में सदेव इस प्रश्न को प्रमुखता दी थी कि किस 
प्रकार सुन्दर एवं स्वस्थ समाज का सृजन हो । व्यक्ति क व्यक्तिगत ओर सामाजिक 
जीवन में किस प्रकार सामंजस्य बेठाया जाय? पाण्डेय जी इन प्रश्नों का उत्तर 
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वैदिक परम्परा की सकारात्मक दृष्टि के आधार पर देते हँ । उनके अनुसार भारतीय 
चिन्तन एवं दर्शन एक सतत प्रवाह है जो केवल मोक्ष या परमात्मा को ही पाने का 
प्रयत्न नहीं करता बल्कि जीवन की उलञ्नों को भी सुलज्ञाने का विधिवत प्रयास 
करता हे । यह प्रयास हमारी कालजयी संस्कृति एवं धर्म पर आघारित हे । मनुष्य 
समाज के प्रारम्भ से ही मानव के मन में धर्म-तत्व की खोज चल रही है । धर्म मनुष्य 
के भीतर से ही उत्पन्न हे, वह बाहर की वस्तु नहीं है । धर्म मनुष्य के पक्ष मं प्रकृतिगत 
हे । धर्म मानव के स्वभाव से एसे जुड़ा हुआ हे कि जगत्‌ के इतिहास में एेसा समय 
कभी भी नहीं आया जब मनुष्य की युक्त्ति ओर मनुष्य की बुद्धि ने इस जगत्‌ के 
पास की वस्तु के लिए अनुसंधान न किया हो या प्राणपण से प्रयत्न न किया हो। 
संभवतः यही कारण है कि भारत के विज्ञजनों मे धर्म हमेशा शोध का विषय 
रहा । किसी ने इसे जीवन-शैली कहा तो कोई समाज का नियामक । लेकिन विवाद 
कायम रहा । परिणाम यह हुआ कि धर्म के मूल में अवांछित कर्मकाण्डं एवं आडम्बरं 
का समावेश होता गया तथा धर्म का स्वरूप इन विकृतियों के मिलने से बड़ा ही 
विद्रूप हो गया। इसका सीधा प्रभाव सामाजिक विखंडन के रूप मेँ पड़ा जिसकी 
परिणति देश की गुलामी के रूप मेँ हुई । 18वीं सदी के दौरान देश मेँ चल रहे 
धर्म-सुधार आन्दोलन के प्रमुख चिन्तकं ने इस वात को महसूस किया कि आज 
हमारी राजनीतिक परतंत्रता, सामाजिक पिषछड़ेपन ओर फटेहाली का सीधा सम्बन्ध 
धार्मिक विसंगतियों से है । जब तक सारी समस्याओं की इस जननी को नहीं समाप्त 
किया जायेगा किसी भी तरह के सुधार की अपेक्षा बेकार है । संभवतः यही कारण 
था कि पाण्डेय जी ने धार्मिक आडंबरों को समाप्त करने तथा धर्म के मानवतावादी 
पक्ष को स्थापित करने का प्रयत्न किया। पाण्डेय जी समाजवादी चिन्तक राम 
मनोहर लोहिया जी से प्रभावित थे । उनके अनुसार धर्म का स्वरूप समाज के बहुत 
वड़े तवके का शोषण कर एक खास वर्ग को लाभ पहुचाने तथा वर्ग ओर जाति के 
आधार पर लोगों को वांटने के कारण शोषक का हो गया था। इसलिए पाण्डेय जी 
धर्म के बहुजन हिताय वाली स्थिति मेँ लाने के लिए उसके लोक-हितकारी स्वरूप 
का समर्थन करते थे। उनके अनुसार जब तक देश का एक भी व्यक्ति अपना पेट 
भरने को मोहताज है तथा चिथ मे लिपटा है तब तक किसी भी भारतीय को चैन 
नहीं लेना चाहिए । एसे मे कीं न कहीं से पाण्डेय जी की धर्म की अवधारणा वही 
मानी जा सकती है जौ पुराणों ओर उपनिषदों मँ वर्णित है । यदि तुलसीदास के 
शब्दां मं कहं तो 'पर हित सरिस धर्म नहीं भाई | 
पाण्डेय जी की आस्था कठा में भी थी। उनके अनुसार कता विश्व को 
भारत के अनुपम योगदानं मँ से एक है । यह मानसिक सन्तुलन बनाए रखने आर 
संकट की अवस्था मेँ अविचलित भाव से उनका सामना करने की गतिविधियों के 
व्यवस्थित संचालन का ज्ञान देती ह । मानवीय धर्म के धर्म-प्रवंधन के संचालन मं 
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गता पूर्ण रूपेण प्रासंगिक है ओर कालातीत है। काके कारण भारतीय समाज 
भोतिकवाद के साथ अध्यात्म को भी लेकर चला। ठता का मूलमंत्र निष्काम कर्म 
मानवीय धर्म की आघारशिला है। पाण्डेय जी के अनुसार किसी भी लक्ष्य-प्राप्ति में 
कार्य- संस्कृति का बड़ा योगदान होता है| 

इस प्रकार पाण्डेय जी के अनुसार मानवधर्म का सार - 

चार वेद छह शास्त्र मे बात मिली है दोय, 
दुःख दीन्हं दुःख होय, सुख दीन्हं सुख होय । 

अर्थात्‌ लोकाराधन है । मानवता की आराधना ही ईश्वर की आराधना है । धर्म वह 
हे जो व्यक्त्ति, समाज ओर जन-सामान्य को धारण करे । धर्म शब्द के मुख्य तीन 
अर्थ हे (1) धारण करने वाला जीव, @) पालन करने वाला ईश्वर (3) अवलम्बन 
देने वाला जगत्‌ । मानव की संवेदनशीलता का विकास ही धर्म हे। धर्म जीव के 
व्यवित्तत्व के परिष्कार की एवं उस माध्यम से उसके सारे समाज पर पड़ने वाले 
प्रभाव की विद्याका नाम दहे। धर्म के तीन अंग है 4) नीति ज्ञान अर्थात्‌ नैतिकता 
पर आधारित एेसा अनुशासन जो व्यक्ति की चेतना मेँ संवेदना को जन्म दे सके | 
(2) आस्तिकता प्रधान तत्व-दर्शन अर्थात्‌ मानव में पारस्परिक सामंजस्य एवं 
अनिवार्य घनिष्टता स्थापित करने वाला तर्क-सम्भव विवेचन 3) अनगढ़ मानव को 
मानव बनाने ओर उसे सही दिशा देने वाला गहन विज्ञान | पाण्डेय जी के अनुसार 
इस प्रकार का धर्म ही समाज में व्याप्त विषमताओं, घृणा, परस्पर देष, भीषण गरीबी, 
दुःख तथा अज्ञान आदि समस्याओं का हल निकालने की समग्र दृष्टि दे सकता 
हे । यह सारी समस्याएं मनुष्य की प्रवृत्ति निज- स्वार्थ केन्द्रित होने के कारण ही 
है । व्यक्ति जब थोड़ा भी आध्यात्मिक होता है तो उसका स्व बढ़कर विराट की ओर 
बट़ता है ओर तब उसे सब अपने लगने लगते हैँ । वो सात्विक ऊर्जा तथा चेतना 
का केन्द्र होता है जो अपने सम्पर्क में आने वालों को ऊर्जावान एवं चेतना युक्त 
वना देता हे । उसकी कार्य- संस्कृति दैवीय संपत्ति होती है जिसमें निभीकता, शुद्धता, 
आत्म-नियन्त्रण, त्याग एवं धर्म प्रमुख होते हे | 

पाण्डेय जी के अनुसार इसका यह तात्पर्य कदापि नहीं हे कि धर्म सभी मूर्त 
ओर अमूर्तं जरूरतों की पूर्ति चुटकी बजाते कर देने वाली जादू की पुडिया हे । धर्म 
की सत्ता से ही समाज, मानवता ओर देश तथा प्रकारांतर से विश्व-कल्याण की 
बात करते समय प्रायः यह कृतर्क किया जाता हे कि धर्म के द्वारा क्या-क्या उपकार 
किया जा सकता है? वह क्या निर्धन का दुःख दूर कर सकता है? यहः ठीक उसी 
प्रकार की बात है जैसे कि एक ज्योतिषी कं पास जाकर एक बच्चा बोले कि आप 
गणना कर यह बताएं कि आज मुञ्चे मिठाई मिलेगी या नहीं ओर यदि ज्योतिषी एसा 
बताने मे असफल रहे तो बच्चा पूरी ज्योतिष विद्या को ही गलत कहने लगे । लोग 
अज्ञान से घिरे होने के कारण कई बार बच्चों की तरह ही सोचने लगते है । धर्म 
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जगदातीत सत्ता का अनुसंधान होने के साथ-साथ मनुष्य तथा पशु में भेद बनाये 
रखता हे । पाण्डेय जी के ये विचार बहुत ही प्रासंगिक हँ कि सभी प्राणियों में मात्र 
मानव दही एेसादहै जो ऊपर की ओर दृष्टि उठाकर देखता हे । इसी ऊर्ध्व-दृष्टि 
अर्थात्‌ ऊपर की ओर गमन ओर पूर्णत्व के अनुसंधान को ही परित्राण अथवा उद्धार 
कहते हँ । यह परित्राण अर्थ, वेषभूषा अथवा घर पर निर्भर नहीं करता । यह व्यक्ति 
के मस्तिष्क के भीतर ही आध्यात्मिक भाव के तारतम्य पर निर्भर करता है। उसमें 
ही मानव-जाति की उन्नति है, वही भौतिक ओर मानसिक उन्नति का मूलभीहे। 
पाण्डेय जी का धर्म मानव-जीवन का सर्वाश हे। यह त्रिकालिक दहै । यह केवल 
वर्तमान नही- भूत, भविष्य ओर वर्तमान सबसे इसका सम्बन्ध है | 
प्रो. पाण्डय जी की धर्म में अदृूट श्रद्धा थी, क्योंकि उनके अनुसार धर्म की 
शक्ति महान्‌ है ओर इससे भी अधिक महान्‌ हैँ वे लोग जो धर्म के वास्तविक मर्म 
को समञ्जते हैँ ओर उसके अनुरूप व्यवहार करते हैँ । धर्म का वास्तविक अर्थ हे 
कर्तव्य-परायणता । यह व्यक्ति या स्वयं क प्रति, परिवार कं प्रति ओर मानव या 
प्राणिमात्र कं प्रति कर््तव्य-शास्त्र है | यह सृष्टि का आधार हे । यह मनुष्य की हर 
उस आवश्यकता को जो हर काल के मानव की स्वाभाविक आवश्यकता रही हे, ओर 
रहेगी, को पूरा करता है क्योकि धर्म मनुष्य-जीवन को धारण करने ओर उसे 
परिष्कृत करने की एक विधि हे । उपनिषदों की भाषा मेँ धर्म ईश्वरीय अर्थात्‌ प्रकृति 
कं नियमों का अनुपालन है ओर इससे विपरीत आचारण अधर्म हे। इसी प्रकार 
संस्कृति वह है जो जीवन को परिमार्जित कर उसे एक अच्छी कृति का स्वरूप 
प्रदान कर सके । धर्म ही उन परम शक्ति का सृजन करने में सक्षम है जिससे 
सत्यम्‌, शिवम्‌, सुन्दरम्‌ को सिद्ध किया जा सकता हे । इसीलिए वैदिक साहित्य मे 
धर्म को जीवन की पूर्णं इकाई माना हे । चूंकि धर्म मेँ संस्कृति ओर ईश्वर दोनों का 
सन्निवेश हे इसलिए धर्म ही पूर्णरूपेण धारणीय है । पाण्डेय जी के अनुसार हमारी 
संस्कृति संस्कारों को भी समाहित करती हे । हमारे सोलह संस्कार जीवन को पूर्ण 
करते हे । चारों आश्रम ओर चारो पुरुषार्थ इन संस्कारों का आधार लेकर ही पूरे किये 
जा सकते हें । सृष्टि के प्रारम्भ मेँ धर्म ही मुख्य तत्व था जिससे सभी सुख प्राप्त 
किये जाते थे। वर्णधर्म, राजधर्म, स्त्रीधर्म पुत्र-धर्म, आश्रमधर्म ओर समाज-धर्म 
समाज को संचालित करने वाली महत्वपूर्ण शक्तियां थीं ओर आज भी हं । यह 
संस्कार ओर संस्कृति दोनों का रक्षक है | धर्म सत्य-इूठ, प्रेम-घृणा, अहिंसा-हिसा, 
न्याय-अन्याय, मानवता-दानवता का भेद स्पष्ट कर अधर्म से बचाता भी हे । यह 
मोक्ष व पुण्य-अर्जन का सर्वश्रेष्ठ माध्यम है । इसलिए धर्म तप है, धर्म ज्ञान है । धमं 
ही शक्ति है, धर्म ही भक्ति है । यह जीवन-सोपान है । आज समाज मे जो विकृति 
है वो धर्म-सोपान टूटने के कारण है जिसे बचाने की महती आवश्यकता हे । जीवन 
मेँ इसकी अनिवार्यता स्वतः सिद्ध है । धर्म केवल सिद्धान्त नीं बल्कि जीवन-पद्धति 
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है इसलिए आचार व्यवहार में इसका समावेश होना चाहिए । कर्म को पूजा समज्ञ 
कर, उसे पूरा करने वाले व्यक्ति का प्रत्येक क्रिया-कलाप धर्म-सम्मत दही माना 
जाता है । अतः "कर्तव्य परायणता' से युक्त व्यक्ति ही समाज की अपेक्षा सम्माननीय 
है, अभिनन्दनीय हें । उन्हीं की यश-गाथा संसार में प्रसिद्ध होती हे। 

अपने भौतिक स्वरूप मेँ यह धर्म आडम्बरों ओर समाज की कुरीतियों तथा 
विसंगतियोँं को दूर कर दरिद्रता के नाश की ओर उन्मुख, राष्ट्रीय स्वाभिमान क 
साथ-साथ विश्व-बंधुत्व को बढ़ाने वाला है । यह सर्वव्यापी हे ओर सभी कं हितां 
का साघन भी । अपने आध्यात्मिक पक्ष में पाण्डेय जी का मानवधर्म अनन्त आत्मा 
ओर अनन्त ईश्वर के वीच अनन्त सम्बन्ध स्वरूप है जिसका अनित्य ओर क्षणिक 
मानव-जीवन के ऊपर कार्य देखकर मूल्यांकन करना अनुचित हे । पाण्डेय जी कं 
अनुसार भोतिक सुखो का अंतदहीन भोग एवं इन्द्रिय सुख ही मानव-जीवन का लक्ष्य 
नहीं है । मानव अपनी बौद्धिक ओर एक हद तक आध्यात्मिक श्रेष्ठता के कारण ही 
प्रकृति के अन्य प्राणियों से अलग हे । इसलिए प्रायः यह देखा जाता हे कि मनुष्य 
इद्रिय-सुख में जितनी संतुष्टि का अनुभव करता है, उससे अधिक सुख की अनुभूति 
वो अपनी बुद्धि-शक्त्ि के परिचालन में करता हे । 

एेसे मे धर्म का आध्यात्मिक पक्ष ही श्रेष्ठ है । इसके साथ ही हमं यह समञ्जना 
होगा कि धर्म अपने विभिन्न स्वरूप मे हमारे देश में हमेशा से चिन्तन-मनन क 
विषय रहा है, अतः इसके विषय में सभी कछ लगभग जाना जा चुका हे । जगत्‌ 
के सभी धर्मो मेँ उसके अवलम्बनकारी सदैव रहते हे । 

यद्यपि पाण्डेय जी ने अन्य चिन्तकं की भांति मानवमात्र को अस्तित्व-बोघ 
कराया परन्तु व्यक्तिगत विकास की सलाह के साथ आस्था ओर अध्यात्म की 
वैज्ञानिक व्याख्या को महत्वपूर्णं माना है जिसने प्रो. पाण्डेय का महत्वपूर्णं अमिट 
स्मृति वाले दार्शनिकों की पंकिति मे लाकर खड़ा कर दिया । उनकं उत्कृष्ट ज्ञान 
ओर विषय-ग्राह्यता को साधुवाद देना चाहिए । पाण्डेय जी ने प्राणिमात्र को 
महत्वपूर्ण बताने पर सदैव बल दिया “हर व्यक्त्ति की एक जैसी सत्ता है, एक- सी 
शुद्धता ओर सम्पूर्णता भी | संसार स्वत॑त्रता, आश्रय ओर दासत्व का सम्मिश्रण है, 
लेकिन जीवन का प्रकाश है । स्व-बोध से सृजित प्रकाश, जो अनश्वर, शुध ओर 
निर्दोष तथा पवित्र है वह स्वाधीन ओर अमिट है “ उनकी मान्यता का आघार चट 
वात है कि तमाम छद्रताओं ओर कमियों के उपरान्त मनुष्य मे स्व-सुधार का गुण 
हे ओर जिसने समञ्जन के बाद स्वयं को परिवर्तित कर लिया, उससे बडा, उससे 
बदिया ओर कौन हो सकता हे? 

पाण्डेय जी परम सत्ता की प्रापि के लिए भक्ति की राह मेँ भी विश्वास करते 
थे | उनका विश्वास था कि भक्ति का मार्ग सरलतम ओर प्राकृतिक मार्ग हे उस 
ईश्वरीय सत्ता तक पहुंचने का, जहां तक हमारी निगाह नहीं जा पाती हे | हां, बड़ 
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हानि यह है कि इसके निम्न स्तर पर हम अक्सर डरावने धार्मिक हठ की ओर भटक 
जाते हैँ । यह कोई सती व्याख्या नहीं हे । विभिन्न धर्मो ओर संप्रदायो के समर्थको, 
श्रद्धालुओं के विवादों की समीक्षा कर पाण्डेय जी यह निष्कर्ष निकालते हैँ । उनके 
अनुसार “ज्यादातर जगह भवतति के नाम पर आडंबर ओर सामान्य पूजा-पद्धति का 
चलन हे, जो धार्मिक हठ का विस्तार मात्र है |' पाण्डेय जी मानते थे कि हर व्यक्त्ति 
की आवश्यकताएं ओर प्राथमिकताएं उसकी अपनी अनूठी "मांग" से निर्धारित होती 
हँ, इसे समञ्ने की जरूरत है । वे मनुष्य की संकूचित होती सोच को सही नहीं 
मानते थे, जिसमें खाने-पीने, जन्म लेने, पुनर्जन्म की आकांक्षा, मृत्यु के अनवरत 
क्रम का महत्वपूर्ण स्थान होता हे । बावजूद इसके उन्होंने व्यक्ति की परिस्थति ओर 
परिवेश-जन्य जरूरतों ओर मांग को समञ्ञा ओर बताया किं इनके अलावा, कुछ 
ओर खास बातें हैँ, जो आत्मा से जुडी हैँ । उन्हं समञ्जने की आवश्यकता है ताकि 
इस निस्सार जीवन को दिशा मिल सकं ओर प्रभु की संतान होने की महानता हम 
महसूस कर सके | 
प्रो. पाण्डेय जी को बुद्ध बहुत प्रिय थे क्योकि उन्होंने सामाजिक हित में 

स्वहित को कभी स्थान नहीं दिया | स्वयं की नश्वरता को नष्ट कर हम संसार को 
थोड़ा सा भी आधार दे सके, तो इससे उत्तम कछ ओर नहीं, यह गौतम बुद्ध का 
दार्शनिक सन्देश था जिससे प्रो. पाण्डेय प्रभावित थे ओर उन्होने उनकी इसी दृष्टि 
का विस्तार किया। प्रो. पाण्डेय के अनुसार सम्पूर्णता की प्राप्ति के लिए जीवन का 
निवेश किया जा सकता हे क्योकि यह नश्वर है, सीमित हे, इसलिए बहुत अधिक 
महत्वपूर्ण नहीं हे । पाण्डेय जी ने इस तथ्य को समज्ञा ओर धर्म की वैज्ञानिक व्याख्या 
प्रस्तुत की | आज आवश्यकता है कि हम प्रो. संगम लाल पाण्डेय के द्वारा दी गड 
व्याख्या को समञ्जे ओर उस राह पर चलँ जिस पर न पाखंड हे न अध-जडता; 
हे तो बस परम सत्ता से साक्षात्कार का आनन्द | यह यात्रा - 

असतो मा सद्‌ गमय 

तमसो मा ज्योतिर्गमय 

मृत्योर्मा अमृतं गमय की है। 





आचार्य एवं अध्यक्ष, दर्शेन विभाग, 
इलाहाबाद विश्वविद्यालय, इलाहाबाद 
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योगानन्द के दरशल में मालत-जीतन का लक्ष्य 
ड. नितिश दुबे 


परमहन्स योगानन्द आदिकाल से चली आ रही भारतीय ऋषि-परम्परा में 
एक महत्वपूर्ण स्थान पर प्रतिष्ठित हैँ । उन्होने न केवल भारत वर्ष में अपितु अनेक 
देशों मे सतत भ्रमण करते हुए भारतीय दर्शन एवं योग का प्रचार-प्रसार किया। 
बहुधा वैज्ञानिक-विवेचन को अधिक महत्त्व प्रदान करने वाले पाश्चात्य जगत्‌ में 
उन्होंने भारतीय दर्शन तथा योग को आधुनिक वैज्ञानिक सिद्धान्तो कं आधार पर 
प्रतिपादित कर एक नवीन धार्मिक आन्दोलन को जन्म दिया । परमहन्स जी ने 
पाश्चात्य जगत्‌ मेँ अपने व्याख्यानं तथा साहित्य से जनमानस को भारतीय दर्शन 
की जटिल संकल्पनाओं से बचाते हुए, सामान्य जन की भाषा में तकपूर्णं तथा 
वैज्ञानिक शैली में धर्म तथा ईश्वर का व्यावहारिक एवं दैनिक जीवन में अपरिहार्य 
स्वरूप तो रखा ही, साथ ही ईश्वरोपलब्ि हेतु गृहस्थादि सभी आश्रमो तथा सभी 
आयु-वर्ग के लोगों के लिए सुगम साधना-विधि भी बताई । उन्होने सभी इच्छुक 
साधकं को व्यवस्थित प्रशिक्षण देने के लिए कक्षायं चलाकर योग का प्रायोगिक 
प्रशिक्षण दिया। उन्होने पाश्चात्य जगत्‌ को भारतीय ऋषियों, मनीषियों द्वारा 
प्रतिपादित दर्शन, धर्म, एवं अध्यात्म द्वारा उद्‌ गालित सत्य का दिग्दर्शन कराया । 
मैने अपने इस पत्र मे योगानन्द जी द्वारा प्रतिपादित किये गये मानव-जीवन के 
लक्ष्य का एक विश्लेषण प्रस्तुत करने का प्रयास किया हे। 

मानव में चिन्तन-शवित्त के विकास के साथ ही उसके मन मे सृष्टि एवं 
स्वयं के सम्बन्ध में अनेकानेक प्रशन उठते रहे हैँ । यह सृष्टि केसे हुई? इसकी रचना 
किसने की? इसका कोई सरष्टा है या नही? यदि है तो उसका स्वरूप क्या हे? 
साकार अथवा निराकार? वह कहां रहता है? इत्यादि प्रश्न एक के बाद एक उसकं 
समक्ष आते रहे । इन्हीं प्रश्नों मे एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न यह भी सामने आता है कि 
मानव-जीवन का उद्देश्य क्या है? मानव-जीवन का आदशं क्या होना चाहिए? 
जिसे पाने के लिए वह सतत प्रयत्नशील रहे तथा उसे पाने के बाद परम सन्तुष्टि 
का अनुभव कर सके । सृष्टिकर्ता ने मनुष्य को इस जगत्‌ में नानाविध दुःख भोगने 
के लिए क्यों जन्म दिया, तथा उसे इन दुःखों से मुक्ति किस मार्ग पर चलने से 
प्राप्त हो सकती है? मनुष्य शाश्वत सुख की प्राप्ति किस प्रकार करे ? 
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भारत के प्राचीन ऋषियों, मुनियों तथा मनीषियों ने इन प्रश्नों के उत्तर 
वैज्ञानिक रूप से खोजे। जैसे भौतिक- पदार्थ सम्बन्धी अन्वेषणं हेतु भौतिक पदाथों 
के साथ प्रयोग एवं परीक्षण करने की आवश्यकता होती है. वैसे ही उन महान्‌ 
ऋषियों ने बुद्धि ओर आत्मा से सम्बन्धित सत्य के अन्वेषण हेतु मनन की प्रणाली 
अपनायी एवं आत्मानुभूति द्वारा सत्य का ज्ञान प्राप्त किया । भारतीय दर्शन, वेद तथा 
अन्य प्राचीन धार्मिक ग्रन्थ उन महान्‌ ऋषियों के तत्व सम्बन्धी अन्वेषण एवं परीक्षण 
के परिणाम हैँ । उन्होने मानव-मात्र को आध्यात्मिक मार्ग दिखाया तथा उसे 
जगन्नियन्ता का साक्षात्कार करने की प्रेरणा दी । उसे बताया कि उसकं जीवन का 
ध्येय परमात्मा से सायुज्य एवं सारूप्य लाभ करना हे | 
परमहन्स योगानन्द कं अनुसार समस्त जड़-चेतन सृष्टि मेँ चैतन्य व्याप्त 
हे । विश्व-प्रसिद्ध वैज्ञानिक जगदीश चन्द्र वसु ने योगानन्द जी को बताया था कि 
धातु. वृक्ष एवं प्राणी प्रभृति, सभी एक ही सामान्य नियम के आघीन हैँ । ये सभी मूलतः 
एक ह प्रकार से क्लान्ति तथा अवसाद का अनुभव करते है आरोग्य लाभया 
आनन्द-सिहरन के अथवा मरण का भी, एक ही प्रकार का स्थिर निस्पंद-भाव इनमें 
दिखाई देता हे / उन्होने योगानन्द जी को केस्कोग्राफ की सहायता से कुछ पौधाँ 
धातु के टुकड़ं पर प्रयोग कर यह प्रदर्शित भ किया कि इन पदार्थो के अन्दर की 
प्राण-शक्ति वाहरी उत्तेजना पर अनुकूल या प्रतिकूल प्रतिक्रियाये प्रकट करती हं / 
परमहन्स जी की दृष्टि मेँ सृष्टि के सृजन का उद्देश्य हे कि उसमे व्याप्त 
येतन उत्तरोत्तर उच्च अवस्था प्राप्त करने हेतु सर्वदा विकासशील रहे, जब तक वह 
अपने सृष्टिकर्ता विश्व-चैतन्य मेँ पुनः विलीन होकर अक्षय आनन्द न प्राप्त कर ले। 
उन्होने अपने एक व्याख्यान मे सृष्टि-रचना क्रम का वर्णन करते हुए कहा है कि 
इश्वर नहीं चाहता था कि पदार्थ कुष उससे भिन्न बन जाये, अतः उसने पदार्थं 
स्वप्नवत्‌ सत्‌ से आवेशित कर दिया, जो विकास की प्रक्रिया द्वारा शनैः-शनेः 
जाग्रत होकर अनुभव करेगा कि पदार्थ ओर ईश्वर के विचारों का स्पन्दन एक ही 
तत्त्व हे | जड सृष्टि मे व्याप्त सत्‌ की अभिव्यक्ति प्रथम द्वार है जिससे होकर जड 
सेष्टि माया से मुक्त होकर पुनः विश्व-चैतन्य की स्वतन्त्रता का लाभ करता है । 
व खनिज में व्याप्त यह चेतन सप्तावस्था में रहता है । अतः उसे ओर अधिक 
तन्त्र अभिव्यक्ति प्रदान करने हेतु वनस्पति जीवन का प्रादुर्भाव हुआ । 
1रमहन्स जी के उपर्युक्त विचारों से सहजता पूर्वक यह समञ्चा जा सकता 
ह कि सृष्टि के अवयवो मँ स्वाभाविक विकासोन्मुख प्रवृत्ति है । वनस्पति मं व्याप्त 
चेतन ने विकास कर प्राणी-जगत्‌ को जन्म दिया | प्राणी-जगत्‌ मेँ भी विकास का 
ह क्रम सतत कार्यशील रहा, जिसके फलस्वरूप सृष्टि की सर्वोत्कृष्ट कृति मानव 
हे । मानव मेँ भी अपने स्रष्टा अथवा स्वयं के ज्ञान की आकाक्षा विद्यमान है जो उसे 
अपने सत्‌, चित्‌, आनन्द स्वरूप की ओर लगातार खींच रषी है । उस सत्‌, चित्‌, 
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आनन्द की प्राप्ति ही मानव-जीवन का उद्‌देश्य है। उन्होंने अपने एक व्याख्यान 
मे कहा हे कि “समस्त सृष्टि का उदृदेश्य तुम्हं निर््रन्ति करने तथा इस प्रकार अपने 
पास बुलाने का है“ 3 | 

"एक दिन आयेगा जब इच्छा-शकत्ति द्वारा सब कछ प्राप्त करना सम्भव 
होगा | तुम जो कछ प्राप्त करना चाहोगे. प्राप्त करोगे | मेने अपने जीवन में बार-बार 
यह प्रदर्शित किया हे | ईश्वर-प्राप्ति के दैव प्रेरित-उददेश्य से देव-प्रदत्त इच्छा-शक्ति 
का विकास, मानव-जीवन का एक मात्र उद्‌देश्य है । तुममें से प्रत्येक को उसने 
बनाया है तथा वह तुम सब मेँ स्पन्दित हो रहा हे । वह तुम्हारी चेतना म प्रवेश करने 
को बेचैन है, जिससे वह तुम्हें मुक्त कर सकं ।'“ 

एक अन्य व्याख्यान में परमहन्स जी ने आत्म-साक्षात्कार को इस जीवन का 
उद्देश्य बताया है | उनके मत से आत्मज्ञान ही इस जीवन का उद्देश्य हे | “अपने 
को जानो, अपने हृदय मेँ ईश्वर की उपस्थिति के सागर का अनुभव करो ।< उन्होने 
उद्घोष किया, “हम ईश्वर के पास से आये हे ओर हमे उसी के पास जाना हे | 

परमहन्स जी ने एक अन्य प्रकार से भी मनुष्य के जीवन का एकमात्र 
उद्‌देश्य परमसत्ता की प्राप्ति प्रतिपादित किया है | बोस्टन के धर्म-सम्मेलन में दिये 
गये व्याख्यान मेँ उन्होंने इस विषय पर विस्तृत रूप से प्रकाश डाला, जो बाद में 
“साडस आफ रिलीज“ नामक पुस्तक के रूप में प्रकाशित हुआ । उन्होंने कहा 
कि मानव के प्रत्येक कार्य के पीठे एक उद्‌ देश्य होता हे । मानव विभिन्न प्रकार के 
कार्य करता है । स्वाभाविक हे उनके विभिन्न प्रकार कं उदृदेश्य भी होगे | यदि मानव 
के विभिन्न प्रकार के कार्यो के पीठे एक सर्वनिष्ठ उद्‌देश्य खोजा जाये तो स्पष्ट 
हो जायेगा कि दुःख का परिहार व सुख की प्राप्ति ही मानव के समस्त कार्यो का 
एक सर्वनिष्ठ उद्देश्य है । पतंजलि योग-दर्शन में भी आने वाले दुःख को हेय 
बताया गया हेः- 

“हेयं दुःखमनागतम्‌" 

तात्पर्य यह है कि जो दुःख अभी तक प्राप्त नहीं हुए हे, भविष्य मेँ होने वाले हे 
उनका नाश--उपाय द्वारा अवश्य कर्तव्य है । इसलिए उन्दी को हेय बताया गया हे। 

मनुष्य द्वारा दान, परसेवा, राषट्रसेवा, सत्ता की चाह, ज्ञान-प्रापि, विद्या-अध्ययन, 
कला साधनादि कार्यो का कारण उसकी इच्छापूर्तिं की कामना हे । यह कामना 
पूर्ण होने पर सुख ओर पूर्ण न होने पर दुःख होता हे । किसी आवश्यकता अथवा 
इच्छा की पूर्तिं जो सुख प्रदान करती है, वह अल्पकालिक ही होती हे, यह सभी 
का अनुभव हे । मानव एसा क्षण-भगुर सुख नहीं चाहता । वह शाश्वत सुख अथवा 
आनन्द चाहता है । परमहन्स जी ने कहा है कि “हमारा लक्ष्य आनन्द प्राप्त करना 
हे परन्तु त्रुटिवश सुख ओर प्रसन्नता को हम आनन्द समञ्च लेते हे । वास्तव मे सुख 
तथा आनन्द एक नहीं हे 
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योगानन्द जी ने सुख तथा आनन्द का अन्तर स्पष्ट करने के लिए पहले 
दुःख के कारण पर प्रकाश डाला है। उन्होने बाडनिल के वचन. तुम जानो कि तुम 
ईश्वर के मन्दिर हो ओर तुममे ईश्वर निवास करता है.° की व्याख्या करते हुए कहा 
हे कि “हम सब व्यकविति के रूप में आनन्दमय सत्‌- ईश्वर - कं परावर्तत रूप 
हँ । जैसे जल से भरे प्रत्येक पात्र में सूर्य की प्रतिमूर्ति दिखाई देती है, इसी प्रकार 
मनुष्य विभिन्न शरीर व मन रूपी वाहन धारण कर बहुत से जीवों कं रूप मे विभक्त 
तथा विश्वात्मा से भिन्न दृष्टिगोचर होता है । वास्तव में मनुष्य व ईश्वर एकहीहै 
तथा अलगाव अवास्तविक हे |." 
जव मनुष्य ईश्वर की ही प्रतिकृति है तो वह दुःख व कष्ट से पीडित क्यों 
होता है । इसका उत्तर देते हुए परमहन्स जी कहते हैँ कि आत्मा व शरीर की इस 
तादात्म्य-अनुभृति के कारण आत्मा में कष भौतिक व मानसिक प्रवृत्तियां प्रतीत होती 
हें । इन प्रवृत्तियों को पूरा करने की इच्छा आवश्यकताओं को जन्म देती हे, 
आवश्यकतायें दुःख को । इच्छा किसी प्रकार की हो, वह कष्टकारक ही होती है| 
इच्छा को परिभाषित करते हए वे कहते हैँ, “इच्छा उत्तेजना की एक नई दशा है 
जो मन धारण कर लेता है |“ 
इच्छा-पूर्ति न होने पर तो दुःख होता ही है, इच्छा पूर्ण हो जाने पर प्राप्त 
सुख भी अस्थाई ही होता हे ओर शीघ्र ही समाप्त हो जाता है | केवल उन पदार्थों 
की स्मृति रह जाती हे जिनमें सुख प्राप्त हुआ था । अतः उन पदार्थो को पुनः प्राप्त 
करने की इच्छा होती हे । चूकि मन ही आवश्यकता उत्पन्न करता है ओर उसे पूरी 
भो करता है अतः सुख मन की सृष्टि हे । कोई वस्तु या पदार्थ सुखदायक नहीं है। 
अस्तु, इच्छायं ही दुःख का कारण हैँ व इच्छाओं के दमन का उपाय आत्माभिमान 
नष्ट करना हे | जब भौतिक शरीर ओर आत्मा का भेद नष्ट हो जायेगा, आनन्द 
स्वतः प्रस्फ़टित होगा | 
सुख ओर आनन्द का अन्तर स्पष्ट करते हुए परमहन्स जी कहते हैँ 
आनन्द मे उत्तेजना नहीं हे । यह पूर्णं शान्ति की अनुभूति हे । अव दुःख नहीं हे, 
एसी अनुमूति के प्रदूषण से मुक्त आनन्द ही हमारी शान्त प्रकृति की अनुभूति है। 
` आनन्दानुभूति के दो पक्ष हँ एक तो सुख-दुःख की अनुपस्थिति, दवितीय परम 
शान्ति की श्रेष्ठ स्थिति | इसकी भी कोटि हे । एक साधक उसका थोड़ा स्वाद पाता 
हे जबकि एक सिद्ध पुरुष उससे प्लावित होता है । 
आनन्द की प्राप्ति की सार्वभौमिक आवश्यकता इससे भी प्रमाणित है कि 
मानव सुख के किसी एक साधन से सन्तुष्ट नीं होता । वह एक वस्तु से दूसरी 
वस्तु की ओर भागता रहता है, ओर दुःख भोगता रहता हे । अस्तु. मानव आनन्द 
ही चाहता हे, सुख नहीं ओर वह आनन्द कुठ काल कं लिए नहीं चाहता, प्रत्युत 
शाश्वत आनन्द चाहता है ओर एेसा आनन्द यदि उसे सुप्तावस्था मं प्राप्त हो तो 
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उसके लिए व्यर्थ होगा । वह एेसा आनन्द नहीं चाहता | परमहन्स जी के शब्दों में 
"हम शाश्वत आनन्दमय चेतनावस्थित अस्तित्व चाहते हैँ । सत्‌-चित्‌-आनन्द | 
हिन्दू इसी को परमेश्वर कहते हें |“ अस्तु. परमहन्स योगानन्द जी के अनुसार 
मानव-जीवन का एकमात्र उद्देश्य ईश्वर-प्राप्ति या आत्म-साक्षात्कार हे । पतंजलि 
योग छक्र में भी कहा गया है- “चित्त वृत्तियों के निरोध से द्रष्टा की अपने स्वयं 
में स्थिति हो जाती है । अर्थात्‌ वह कैवल्यावस्था को प्राप्त हो जाता हे |“. 

स्पष्ट है कि परमहन्स योगानन्द जी के अनुसार आत्मसाक्षात्कार ही 
मानव-जीवन का मूल उद्देश्य है । यदि संसार का कोई कार्यं मनुष्य का ध्यान 
ईश्वर से दूर करता है तो वह अनावश्यक (त्याज्य) है । उन्होने काडइगिलि की 
निम्नलिखित वाणी उद्धत की है : “यदि तुम्हारी आंख तुम्हारा अहित करती हे तो 
उसे निकाल कर फक दो । तुम्हारा समस्त शरीर नकं मेँ ्ंक दे, इससे अच्छा है 
कि तुम्हारा एक अंग नष्ट हो जाये ।“ योगानन्द जी ने इसकी व्यवस्था की हे कि 
इस वचन का तात्पर्य है कि जीवन में ईश्वर के ज्ञान से अधिक आवश्यक कोड वस्तु 
नहीं हे, शरीर भी नदीं । जब तक अनुचित इच्छायं इन्द्रियों को पथभ्रष्ट करती रहेंगी, 
हम ईश्वर के प्रति विस्मरणशील रहेंगे |“ मनुष्य माया के जाल में फसकर 
सांसारिक पदार्थो मेँ उल्ज जाता है ओर ईश्वर को भूल जाता हे | 


उपाचार्य 
स्नातकोत्तर अध्ययन एवं शोध विभाग दर्शनशास्त्र, 
डी.ए.वी. (पी.जी .) कालेज, कानपुर 


संदर्भ 
योगी कथामृत एष्ठ-9 2 वही एष्ठ-105- 144 
मेन्स इट रनल क्केस्ट. पएष्ठ-46 4 वली एवष्ठ-46-47 
6 
५, 


1 

3 

5 वही. एष्ठ-346 वही, प्ष्ठ-13 

टु पात्जल योग-ठर 2.16 सास ओंफ़ रिलीजन एष्ठ- 
2 वही एष्ठ-19 । 10 वही एष्ठ-19-20 

11 वली एष्ठ-.20 12 वही एष्ठ-ॐ5 न 

14. योग-ूत्र- 1.3 14 मैन्स इटरनल क्वेस्ट, एष्ठ-446 


योगानन्द के दनि मे मानव-जीवन का लक्ष्य /53 














किकैगाडं के दर्शन में सत्य का विबयिता स्वरूप 


डो. दारका नाथ 


विषयिता का प्रसंग किर्केगाईड के लेखन में निरन्तर परिलक्षित होता है। 
किर्कगाई के पूर्वं हेगेलवादी दर्शन को सामान्य तौर पर स्वीकृति प्राप्त थी। 
हेगेलवादी दर्शन ने वस्तुनिष्ठ चिन्तन के मूलभूत महत्व पर जोर दिया ओर राज्य 
के धर्म (डनमार्क का राज्य चर्च : एवं] 5121€ नाप्त) ने लीक पर वंधी-वधाई 
ईसाईयत की भावना को विकसित किया । हेगेलवादी दर्शन का स्पष्ट मत था कि 
दार्शनिक परिकल्पनाएं धार्मिक घोषणाओं से उच्चतर हैँ । दार्शनिक परिकल्पनाएं जो 
वास्तविक को समञ्जने की वस्तुपरकता की ओर ले जाती थीं, यह मानकर चलती 
थीं कि बुद्धि की इस पूरी प्रक्रिया से वैयवित्तिक पक्षधरता (एलाऽ०18] 171*0]लाला) 
समाप्त हो जाए, एक तरह की अनासक्ति, निर्लिप्ता प्रभावी रहे । बुद्धि, समञ्च के 
विषयिपरक तत्व इस प्रकार दवा दिये जायें जिससे वस्तुपरक बुद्धि द्वारा अपेक्षित 
चिन्तन प्राप्त हो सके | हेगेलवादी दर्शन ने इस प्रकार परिकल्पना की भावना विकसित 
की । इसी को किर्केगाई "वस्तुनिष्ठता' (०४} ८०५1५) शब्द से सम्बोधित करता हे। 
अस्तित्ववादी शब्दावली मेँ 'विषयनिष्ठता' एक निन्दा का शब्द बनकर रह गया | 

हेगेलवादी दर्शन के उत्तर में किकोगाईड ने अपने अस्तित्व की दशा पर 
व्यक्ति के प्रतिविम्बन पर बल दिया । किर्केगाड ने ईसाईयत के सिद्धांत के आधार 
पर जीवन जीने पर बल दिया | हेगेलवादी दर्शन ओर ईसाई जगत्‌ दोनों ने ही 
किर्केगाई के मत से वस्तुनिष्ठता को विकसित किया । वह सोचता था कि इस 
प्रवृत्ति को निश्चय ही रोका जाना चाहिये यदि डनमार्क के ईसाईयोँ के जीवन को 
नवीनीकृत करना है । 

हेगेलवादियों द्वारा वस्तुनिष्ठता पर दिये गये बल के विपरीत किर्केगाडं ने 
विषयिता पर जोर दिया ओर इस प्रकार विषयिता बहुत से अरितत्ववादिय के लेखन 
मं चिरप्रतिष्ठित उत्कृष्ट सिद्धांत के रूप में व्यक्त हुई । ईसाईयत की शब्दावली 
म॑ किर्केगाड ने बल देकर कहा कि विषयिता की समस्या सत्य मे खोज की 
समस्या (वप्रा 17110 {6 प्रणी) है| 

किकंगाईड विषयिता पर बल देता है । पारम्परिक ढंग से यदि कहा जाय तो 
हम कह सकते हैँ कि यह विश्वास के बजाय विश्वास किये जाने (एलांन्मष्टाप) 
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की समस्या है । यह इस अर्थ में विषयनिष्ठ है कि यह व्यक्ति की चेतना की दशा 
को स्पष्ट रूप से व्यक्त करता है । व्यवित्त को अपने ईसाई होने की दशा की 
जानकारी होनी चाहिए ओर ईसाईयत के सिद्धातो के कठिन अनुशासन को नित्य 
प्रति अपने ऊपर लागू करना चाहिए । यहीं प्रतिबद्धता का प्रवेश होता हे । प्रतिबद्धता 
विश्वास के बजाय विश्वास किये जाने की स्थिति है। इस स्थिति में सक्रिय 
भागीदारी, आसवित्त बनी रहती हे | 

हेगेलवाद ओर ईसाई जगत्‌ दोनों की विषयनिष्ठता के प्रत्युत्तर मे किकंगा 
व्यवित्त के जीवन में ईसाई सिद्धातो की चेतना पर बल देता हे ओर इसी के साथ 
यह भी चाहता है कि इन सिद्धांतों को कार्यरूप मे परिणत किया जाय । व्यक्ति का 
ईसाई सिद्धातो से व्यक्तिगत अस्तित्ववादी संबंध 19वीं शताब्दी की बुराईयों कं 
खिलाफ किर्कगाड के जवाब के लिये निर्णायक रूप से महत्वपूर्ण है । किकं गां 
के मत से विषयिता आस्तिक के जीवन में ईसाईयत के सिद्धांतों का 
समावेशीकरण, विनियोग हे।' 

किर्कगाड के दर्शन मे विषयिता की अवधारणा की कुछ विशिष्ट विशेषताए 
निम्नलिखित है, जो इसके महत्व को उजागर करने मेँ सहायक हें | 

विषयिता ईसाईयत के सिद्धातो का विनियोजन (शणणएाभात) ओर 
समावेशीकरण (25517111181101)) है । किर्केगाई ने हेगेलवादियाों के विषयनिष्ठ चिन्तन 
के खिलाफ अपनी तीव्र प्रतिक्रिया व्यक्त की । इस तरह के चिन्तन का उसकं लिये 
अर्थ था-- विना किसी अनुराग (48510) या मानवीय जुड़ाव के वस्तुनिष्ठ स॒त्य 
की खोज करना। वस्तुनिष्ठता मेँ व्यक्तिगत जुड़ाव का पूर्ण अभाव था, लेकिन 
किकंगाई के अनुसार ईसाईयत मूलतः एक जीवन-पद्धति (४, ०112) हे। इसके 
सिद्धातो को दैनिक जीवन के कार्यो मे शामिल किया जा सकता हे । वे अमूर्त तरीके 
से चिन्तन किये जाने वाले सिद्धांत नहीं हे। 

विषयिता इस बात का निरन्तर अहसास है कि मनुष्य एक अस्तित्ववान 
व्यवित्त है । किकंगाई इस बात पर बल देता है कि हमे मूर्तं की अपेक्षा अमूर्त पर 
अनावश्यक बल नहीं देना चाहिये । जीवन एक स्थिर चीज नहीं है बल्कि एक सतत 
प्रक्रिया है ओर इसके लिये सतत प्रयास जारी रहना चाहिए पूर्णता प्राप्त करने का 
प्रयास करना जैसा कि ईसाईयत के सिद्धातो द्वारा अपेक्षित हे । यह उम्मीद करता 
हे कि व्यक्ति को इसका अहसास होना चाहिये कि वह कैसे जीवन व्यतीत कर रहा 
हे ओर केसे उसने ईसारईयत कं संदेशों को अपने जीवनचर्या में शामिल किया हे। 

विषयिता ही नैतिक है। नैतिकता का सारांश है- अपनी मान्यताओं को 
व्यवहार मे परिणत करना | विना कार्य के चिन्तन करना नैतिक के साथ सम्बद्ध 
होना नरीं है । अन्य शब्दो मे, नीतिपरकता करना हे, सोचना नहीं । (61५1159 
0101112, 1101 8 ॥711त112) | इस प्रकार कार्य (नाग) ओर प्रतिबद्धता (लग्र) 
विषयनिष्ठता के महत्वपूर्ण पक्ष हे | 
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विषयिता निर्णय (286०), चुनाव (0५८) ओर अनुराग (9285101) हे | 
नैतिक जीवन जीने के लिये व्यक्ति को नैतिक निर्णय लेने पड़ते हँ । हम लोगों के 
जीवन का नैतिक आयाम यह उम्मीद करता हे कि हम लोग विकल्पों में चुनाव कर । 
हम विना भावनात्मक रूप से जुड़े नैतिक चुनाव कर ही नीं सकते। इसी को किकंगाड 
अनुराग (2850) की संज्ञा देता है । एक नैतिक निर्णय वही हे जिसमें हम अपनी 
सम्पूर्णता में संलग्न होते हें । यही भावनात्मक जुडाव हे, प्रतिबद्धता हे, अनुरागात्मक 
निर्णय है । जब तक विषयिता नैतिक से जुडी हई हे विषयिता यह मांग करती हे कि 
निर्णय लिये जायं क्योकि बिना नैतिक निर्णय लिए हए कोई व्यक्ति नैतिक जीवन नहीं 
व्यतीत कर सकता, उसमें संलग्न नहीं हो सकता | 
विषयिता नैराश्य (06एभ), भय ओर विषाद (थ्व 10 1011718) हे | 
यदि कोई व्यक्ति नैतिक निर्णय लेने मे भावनात्मक रूप से शामिल है तब कोई विना 
भय ओर निराशा अनुभव किये कैसे भावनात्मक जीवन व्यतीत कर सकता है? हमारे 
पास क्या गारंटी है कि हमारे निर्णय सही हँ 2? गणित के प्रमेय की तरह की 
निश्चितता नैतिक निर्णय लेने की कार्यवाई में नहीं हो सकती । इस प्रकार नैतिक 
निर्णय लेने की कारवाई के अपने खतरे हँ । इसमें सफलता की कोई गारंटी नहीं 
हे । इस प्रकार किकंगाड मानता है कि अस्तित्वपरक चुनाव के साथ खतरा उठाना 
सहज रूप से जुड़ा हे । इसके साथ भय ओर विषाद भी संलग्न हैँ क्योकि एेसा कोन 
व्यक्ति है जो एक वास्तविक खतरे की स्थिति मेँ हो ओर भय तथा विषाद न महसूस 
करे? नैतिक निर्णय लेने की कार्यवाई मेँ भय ओर विषाद न अनुभव करना किर्कोगाई 
के मत से एक अस्तित्वकीय नैतिक स्थितिमेंदहीन होना है। 
विषयिता के विष्लेषण मेँ ईसाई जगत्‌ के डेनमार्क के नागरिको की 
आराम-तलब प्रकृति उल्लेखनीय हे | जौँ तक ईसाईयत एक दिनचर्या या रिवाजी 
प्रथागत रूप मेँ थी तब तक स्थिति की कोई खतरा नहीं था । तथापि किर्कगाई का 
मत हे कि ईसाई संदेशों के एक सच्चे अनुगामी को आवश्यक रूप से एक 
विषयिपरक व्यक्ति होना चाहिये ओर विषयिता मानव-दशा का एक सरल, सहज 
पक्ष नहीं हे । विषयिता के साथ ईसाईयत के सिद्धातो का पालन करते हुये जीवन 
व्यतीत करना एक दुष्कर पक्ष है जिस पर किर्कगाई बल देता है । विषयिता एक 
वास्तविक, सच्चे ईसाई जीवन जीने की आवश्यक शर्त हे | 
किकंगाई का सिद्धांत है कि विषयिता सत्य हे । किर्कगाड ने सत्य को 
विषयिता के माध्यम से परिभाषित किया है / इसका तात्पर्य यह हे कि जब तक 
कोड प्रतिज्ञप्ति हमारे जीवन मेँ चरितार्थ न हो जाय या उसे अपने जीवन मे 
आत्मसात्‌ न कर लिया जाय तब तक उसे सत्य की संज्ञा प्रदान नहीं की जा 
सकती | किकंगाड की दृष्टि मेँ सत्य वही है जिसके प्रति किसी व्यक्ति के हृदय 
मं पूर्ण प्रतिबद्धता हो, जिससे उसका जीवन निरन्तर आलोकित ओर रूपान्तरित हो, 
जो उसकी सम्पूर्ण जीवन-शैली मे निःशेष रूप से अनुदित हो सके | 
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प्लेटो के समय से ही पश्चिम में सत्य को विषयनिष्ठता के माध्यम से 
परिभाषित करने की चेष्टा की गयी | किकगाई ने इस बात का खंडन किया ओर 
बताया कि सत्य का वास्तविक स्वरूप विषयिनिष्ठ चिन्तन- पद्धति से ही जाना जा 
सकता हे । इस प्रकार किकंगाड ने बहिर्मुखी चिन्तन पद्धति को बदल कर अन्तर्मुखी 
बना दिया ओर सत्य को विषयिनिष्ठ (ऽप व्०५९) सिद्ध करने का प्रयास किया । 

प्रायः विषयि या उद्देश्य पद का प्रयोग जो दर्शन में हम करते हँ वह ज्ञाता 
कं अर्थमेहे। जिसे किसी वस्तु का ज्ञान होता है वह ज्ञाता है ओर विषयिता इस 
दृष्टि से ज्ञाता की मानसिक अवस्था को कहते हैँ । लेकिन वर्तमान संदर्भ में 
अस्तित्ववाद में विषयिता चेतना की अमूर्तं अवस्था या स्वभाव नहीं हे 
बल्कि एक आत्मचेतन अस्तित्ववान मूर्तं विषयि या व्यक्ति (§र्धा 
(05ऽ€ा0णङ € (णाला€€ ऽप पी ाताशतप्9)) है | यानी मूर्तमान 
विशेष । उसी की सत्ता या उसके अस्तित्व को विषयिता कहते हँ । यानी विषयिता 
का अर्थ स्वयं-चेतन व्यक्ति का स्थूल अस्तित्व है | आत्म-अस्तित्व का तात्पर्य 
व्यक्त्ति विशेष का पूर्ण अस्तित्व हे | 

यहाँ यह उल्लेखनीय है कि यह विषयिनिष्ठ सत्ता मनोविज्ञान की अन्तर्निरीक्षण 
(1709ल्ना गा) की प्रक्रिया से प्राप्त नहीं हे क्योकि मनोविज्ञान में भी अन्तर्निरीक्षण 
की प्रक्रिया एक प्रत्यक्ष के समान है जिसमें वस्तुनिष्ठ प्रवृत्ति विद्यमान हे । सिफ़ 
थोडा अन्तर यह है कि यौ विषय जिनका कि हमें ज्ञान करना हे, वे बाह्य से हटकर 
आन्तरिक हो जाते हैं । अन्य शब्दो मे, किकंगाड जिस विषयिता की बात करते हें 
वह गहरी ओर गत्यात्मक हे क्योकि यहौँ वस्तुगत दृष्टि का पूर्णरूप से अभाव हे। 
यह आत्म-चेतना को तीव्र करने की, उस पर मनन करने की सतत प्रक्रिया हे 
जिससे मनुष्य की आत्मगत चेतना अपने विविध पक्षो मे क्रियाशील होती हे । इस 
प्रकार यहौँ यह स्पष्ट है कि किर्केगाई के लिये विषयि एक बौद्धिक विषयि की अपेक्षा 
एक नैतिक विषयि है क्योकि उसे दो विकल्पो मेँ हमेशा वरण करना हे । 

किर्केगाईड का प्रमुख सिद्धांत है “विषयिता सत्य है, विषयिता यथार्थं हे"'। 
यहो सत्य या यथार्थ को वस्तुनिष्ठ ढंग से नहीं देखा गया हे वयोकि किकंगाडं अपनी 
पुस्तक (01८11477 775८1९1140८ 7205-5 1 मे कहता हे कि आपका सत्य 
वही है जो आपका नैतिक उत्थान करे । सत्य आन्तरिकता है, लेकिन आन्तरिक होने 
के वावजूद यह मनोवैज्ञानिक आन्तरिकता नहीं हे बल्कि अस्तित्वपरक आन्तरिकता 
है, जो नैतिक हे यानि सत्य वह नहीं है जिसे व्यक्ति सभाओं मे भाषण देता हे, 
उसकी बौद्धिक मीमांसा करता है, बल्कि सत्य वह है जिसे मेँ जीता हुः जो मेर 
विविध क्रियाकलापों, व्यवहारो मे अभिव्यक्त होता है । सत्य तो आन्तरिक अनुभव की 
वस्तु हे । जो सत्य बुद्धि को नहीं वरन्‌ मुञ्चे सन्तुष्ट करे, वही यथार्थं सत्य हे । केवल 
बौद्धिक संतोष से न सत्य जाना जा सकता है ओर न जीवन कं मूल्य । सत्य वह 
नहीं हे जो बुद्धि को सन्तुष्ट करे, उसका तो साक्षात्कार किया जाता हे । किकंगाङ 
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के अनुसार सत्य आन्तरिक प्रतिबद्धता हे, जिसको वस्तुनिष्ठ ढंग से सत्यापित नहीं 
किया जा सकता । यह एक अस्तित्वान व्यक्ति ही प्राप्त करता है । किकंगाडं कहता 
हे कि सत्य आत्मगतता मेँ निहित है । सत्य आत्मानुभव की वस्तु हे । किकंगाड़ कहता 
डे किं मनुष्य स्वयं सत्य का निर्माण करता हे । 
किर्कगाई के अनुसार सत्य आन्तरिक अनुभव की वस्तु हे । विचारों के 
माध्यम से सत्य का साक्षात्कार नर्ही किया जा सकता । वास्तविक सत्य की अवघारणा 
नहीं की जाती, उन्हें जीया जाता है, आत्मसात्‌ करना होता है या जीवन मे चरितार्थ 
करना होता है । किर्केगाईड कहते है, “मँ सत्य को तब तक नहीं जान सकता, जब तक 
वह मुञ्ममे जीवन्त न हो जाये“ यदि सत्य एसा है तो इसका अर्थ हे कि सत्य 
“आन्तरिकता है । यह एक प्रकार की आन्तरिक अनुभूति है । सत्य हम पर बाहर से 
थोपा हुआ नहीं होता, यह किसी बाहूय क्षेत्र से एकाएक हमारी चेतना कं प्रकाश में 
नीं आ जाता । यह अन्तर (भीतर) मेँ जागता हे, इसी कारण यह आन्तरिकता हे । इसी 
कारण किर्कगाई ने इसे आन्तरिकता के माध्यम से व्यक्त किया हे। 
किर्केगाई ने स्पष्ट कहा है “सत्य वह है, जो कि तुम्हे ऊचा उठाता है"“ | 
"सत्य आन्तरिकता है । यरहौँ पर अस्तित्वमय आन्तरिकता नैतिकता से विशेषणयुक्त 
है" | इस प्रकार सत्य ओर सत्‌ दोनों ही आन्तरिक अनुभूति का विषय है | 
किक गाड के अनुसार सत्‌ आन्तरिक ओर आत्मकेन्द्रित हे । इसी प्रकार उन्होंने 
सत्य को भी आत्मगत ओर आन्तरिक माना हे। किकंगाड़ लिखते हैँ “केवल 
आत्मगतता मेँ ही निश्चितता हे, वस्तुगतता की खोज का अर्थ भूल मेँ फसे रहना 
हे“ । सत्‌ को उसकी अन्तरंगता में जब तक जानने की कोशिश नहीं की जायेगी 
तब तक उसकं असली स्वरूप को जाना ही नहीं जा सकता । सत्‌ को जानने 
के लिये व्यक्ति को अन्तर्मुखी होना पड़गा ओर स्वयं अपने अस्तित्व में पैठकर 
हो वह सत्‌ का अनुभव कर सकेगा तथा यही एक एसा अनुभव है जिसका खंडन 
किसी भी तर्क के द्वारा नहीं किया जा सकता । अस्तु. किर्केगाड के अनुसार किसी 
भी मानव के लिये प्राप्त किये जाने योग्य सर्वोच्च सत्य अन्तर्मुखता की गहनतम 
अनुभूति की प्रक्रिया है| 
किकंगाईड कहते हँ “आत्मगतता अन्तर्मुखता के तत्व मेँ ही सत्य है, इस 
मान्यता मे सुकरात की बुद्धिमत्ता का ज्ञान होता हे जिसका शाश्वत महत्व अस्तित्व 
की मूल महत्ता के प्रति जागरूक होने मे था, इस तथ्य मे था कि ज्ञाता एक 
अस्तित्वमय व्यक्ति है"। सुकरात के समान ही वह आत्म-ज्ञान को मनुष्य का 
सर्वोच्च लक्ष्य मानता था। उसने स्पष्ट कहा था “ मेरा कार्य एक सुकरातीय कार्य हे" । 
किकंगाड का मत हे कि मेरा कार्य सुकरात के कार्य के समान हे । सुकरात 
ने अपनी शिक्षाओं को एक ही आधार-वाक्य मे समञ्याना चाहा था, वह है स्वयं को 
जानो (०१५18) | इसका तात्पर्य यह हे कि सुकरात हमारा ध्यान बाह्य संसार 
से हटाकर हमारे आन्तरिक जीवन की ओर लाना चाहता था | किकगाड ने भी उसी 
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का समर्थन किया ओर कहा कि आत्मगत आन्तरिक अस्तित्व ही परम सत्य है । यही 
कारण था कि किकंगाड कहते हँ “मेरे सादृश्य की खोज यदि कहीं है तो वह 
सुकरात ही है (9 गा]+/ 31089 15 §0८ाव८5) |"''* सुकरात ने एथेन्सवासियों की 
वदहिर्मुखी दृष्टि को अन्तर्मुखी किया । उसका लक्ष्य था कि प्रत्येक व्यक्ति को अपनी 
आन्तरिकता का ज्ञान हो सके, वह स्वयं ही अस्तित्वपरक विभिन्न प्रश्नों का समुचित 
उत्तर दे सकं । उसने कहा था “स्वयं को जानो" (1८110\*117#5€[0) | किकंगाड ने 
कहा था “स्वयं का वरण करो” (10056 {15610 | ` उनके अनुसार आत्मगत 
आन्तरिक अस्तित्व ही परम सत्य है । 

किकेगाड की मान्यता है कि सत्य की उपलय्ि वैचारिक चिन्तन से नहीं 
अपितु आन्तरिक अनुभूति से होती है । सत्य का साक्षात्कार आत्मा के अन्तःप्रदेशों 
मे होता है। इसी प्रदेश में मानव ईश्वर का साक्षात्कार करता है ओर उसे उससे 
अपने संबधो का ज्ञान होता हे | ईश्वर के ज्ञान के संदर्भ मे उन्होने साक्षात्कार की 
प्रक्रिया को स्पष्ट करने की चेष्टा की है । यदि हम ईश्वर को वस्तुनिष्ठ ढंग से 
जानने की चेष्टा करते हैँ, तकं देते हैँ, युक्तिर्यो बनाते हैँ तथा समर्थन में साक्ष्य 
प्रस्तुत करते हैँ तो इस वस्तुनिष्ठ प्रक्रिया से वस्तुतः ईश्वर की अनुभूति नहीं होती, 
इश्वर प्राप्त नहीं होता, बल्कि उसके सम्बन्ध में कुछ अनिश्चिततायें अवश्य प्राप्त 
हो जाती है । वस्तुनिष्ठ प्रक्रिया दारा हमें ईश्वर का केवल सम्भाव्य ज्ञान ही प्राप्त 
हो पाता है । इस प्रकार की अनिश्चियता के कारण मन में एक आन्तरिक व्याकुलता 
उत्पन्न होती हे । यदि यह व्याकुलता प्रबल रूप में भावनात्मक हो जाय तो संभाव्यता 
कं सम्यक्‌ विनियोग से व्याकुलता आस्था के रूप में प्रकट होती है | यही भावनात्मक 
सशक्त आस्था ईश्वर सत्य हे । इस प्रकार का सत्य किसी वस्तुनिष्ठ तत्व की प्रापि 
नहीं है वरन्‌ आन्तरिकता में ईश्वर का साक्षात्कार हे । किकंगाई का यह विचार था 
कि यद्यपि उसके समकालीन दार्शनिक ओर वैज्ञानिक धर्मनिष्ठ ईसाई थे तथापि 
उनकी ईश्वर की धारणा विकृत थी । वे ईश्वर का चिन्तन निरपेक्ष रूप या विषयभूत 
विचार के रूप में करते थे। 

सत्य के विषयगत सिद्धांत मे उसकी कसौटी पर-संतोष है, न कि आत्म 
संतोष | किर्केगाईड के सिद्धांत मे सत्य की कसौटी आत्म-संतोष हे । पूर्व प्रचलित 
धारणा का विरोध करते हुये उन्होने कहा कि दूसरे लोग. समाज, समुदाय या 
मानवता को सत्य का निर्णयक मानना ही निराधार है । अन्य लोगों कं विचार कभी 
एकमत नहीं हो सकते हें । किक गाड सत्य को वस्तुगत, समाजगत, समुदायगत 
मानने की धारणा को आध्यात्मिक आत्महत्या कहता हे क्योकि इसमे मेरे अपने 
जीवन का लक्ष्य, मेरा श्रेय अन्य लोगों के द्वारा तथाकथित विषयगत कसौटियों से 
समाज ओर समुदाय के द्वारा निर्धारित किया जाता है । जीवन मेँ हमे क्या करना 
चाहिए. केसे सोचना, अनुभव करना चाहिए, इन प्रश्नों का उत्तर विषयगत मापदंड 
से नहीं मापा जा सकता | 
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किर्केगाई के अनुसार सत्य आन्तरिकं प्रतिबद्धता है, जिसको विषयनिष्ठ ढंग 
से सत्यापित नहीं किया जा सकता । वह हेगेल, देकार्त एवं अन्य बुद्धिवादी दार्शनिकों 
की आलोचना इसीलिए करता है कि वे विषयगत चिन्तन करते हैँ ओर सत्य को 
एक एेसी चीज समञ्चते हँ जो बाहर कीं स्थित हे । किकंगाड के अनुसार सत्य को 
जानने के लिये इच्छा, अन्तज्ञनि, संवेदना, कर्म ओर बुद्धि इन सबकी आवश्यकता 
होती है। किर्कगाड कहता है कि सत्य आत्मगतता में निहित हे । व्यवहारवादी 
दार्शनिक विलियम जेम्स के समान वह भी मानता हे कि सत्य का निर्माण होता है| 
एक अस्तित्व रखने वाला, चुनाव ओर निर्णय करने वाला व्यक्ति स्वयं सत्य का 
निर्माण करता है । सत्य आत्मानुभव की वस्तु हे । दूसरे लोग, भीड, समाज आदि 
किसे सत्य कहते है, यह जानने से व्यक्त्ति का कार्य नहीं चल सकता । उसे स्वयं 
अपने जीवन के नाटक में भाग लेकर सत्य जानना चाहिए। 
किर्कगाड कहते हैँ कि मुञ्चे उस सत्य की खोज करनी चाहिए जो केवल 
मेरे लिये सत्य हो, जिसके लिये मेँ जी सक ओर मर सकू । एसे सत्य को दूढने 
से क्या लाभ जिसे खोजने में हम अपनी सारी योग्यता ओर शक्ति चुका दें पर जो 
हमारे जीवन को लेशमात्र भी प्रभावित न कर सके। जो किसी भी सत्य के विषय 
मे सही हे, वह जीवन के जीवंत सत्यो, यथा नैतिक एवं धार्मिक सत्यो के विषय में 
भी सही है । मेँ यदि किसी भी धर्म मे, किसी भी ईश्वर में आस्था रखता हू तो मेरी 
यह आस्था शुद्ध बौद्धिक विश्वास न हो बल्कि उस विश्वास के द्वारा मेरा सम्पूर्ण 
व्यक्तित्व इस प्रकार अनुप्राणित हो कि कहीं पर भी मेरा जीवन इस विश्वास के 
विपरीत दिशा में बढ़ने वाला न दिखाई दे । 
किकंगाडं के अनुसार अपने व्यक्तित्व का यथार्थ स्वरूप विचार के सामान्य 
प्रत्ययोँ दारा ग्राह्य नहीं हे । किकंगाईड का कथन हे कि “मै स्पष्ट रूप से जानना 
चाहता हू कि मँ क्या कर्तं । मुञ्चे इस बात की चिन्ता नहीं कि मुञ्चे क्या करना 
चाहिये । मेँ केवल ज्ञानमय जीवन की बजाय पूर्ण मानव जीवन-यापन की क्षमता 
चाहता हू। किकगाड कहते हैँ कि “धन्य है वह व्यक्ति जो बुद्धि के प्रयोगो का 
परित्याग कर हदय की सम्पूर्ण सरलता एवं प्रतिबद्धता से जीवन वन व्यतीत करने का 
सकल्प लेता हे | एसे ही जीवन मेँ निश्चितता है, भटकाव नहीं । किकंगाई स्वीकार 
करते हैँ कि आज के युग की यह महत्वपूर्णं विशेषता है कि व्यक्ति कहता कुछ है 
ओर करता कुष ओर ही है | जिन आस्थाओं को वह घोषित करता हे उसके सके ठीक 
विपरीत आचरण करता है | अस्तु “सत्य “ वह है, जो किसी व्यक्ति विशेष द्वारा 
मात्र सिद्धांत रूप मेँ ही प्रतिपादित न हो बल्कि जिसे उसने हृदय की पूर्ण प्रतिबद्धता 
के साथ स्वीकार किया हो ओर जो उसके जीवन के सभी संकल्पो के माध्यम से 
सदेव मुखर होता रहे । अस्तु, चेतना के नैतिक धार्मिक आयामो के संदर्भ के जीवन 
को स्वीकार करना ओर अपने संकल्पं के माध्यम से उसे यथार्थ करना ही किकंगाई 
की दृष्टि से मनुष्य जीवन का परम श्रेयस्‌ है, इसी मे उसका कल्याण भी हे। 
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इस प्रकार किकंगाड का लक्ष्य बौद्धिक विवेचन ओर तकं के आघार पर सत्य 
की खोज नहीं है | वह मानव व्यक्तित्व के आन्तरिक स्वरूप को महत्व देता हे | 
उन्होंने सत्य को आत्मगत ओर आन्तरिक माना हे। जैसा कि नीतिशास्त्र के क्षेत्र 
मे वेसा ही ज्ञानशास्त्र के क्षेत्र में भी समस्त चिन्तन को आत्मगत बनाकर ओर 
वस्तुगत दिशा से मोडकर किकंगाड ने जो क्रान्ति उत्पन्न की है उसे ड स्वेन्सन 
ने सत्य ही, “कापरनिकस की क्रान्ति“ कहा हे । 


रीडर, दर्शन शास्त्र विभाग 
दीन दयाल उपाध्याय गोरखपुर विश्वविद्यालय, 
गोरखपुर (उ.प्र.) 
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समकालीन वर्यावरणीय चुनौती एतं व्यावहारिक वेदान्त 


डा. विजय कान्त दुबे 


आज जब इक्कीसवीं शताब्दी क्रान्तिकारी विकास के लिए हमारे सम्मुख 
खडी है, तब भी हम जीवन की अन्यान्य मौलिक समस्याओं से धिरे हुए हे । आज 
एक ओर मनुष्य इस संघर्षशील युग में भौतिक सुख-सुविधाओं से अपने को 
सुसज्जित पा रहा है, अथवा पाने का प्रयास कर रहा है, तो दूसरी ओर अनेक 
व्यक्तिगत एवं सामाजिक समस्यायें उसके विकास मेँ बाघक बनी हुई है । आज 
उसके सामने स्वयं अपने अस्तित्व का संकट है, तो कीं नैतिकता ओर अलगाववाद 
की समस्या भी। आज जीवन के मूल्यों मे गिरावट अनुभव की जा रही हे, तो स्वयं 
उसके आस्था एवं विश्वास, जो उसके जीवन के आघार हैँ. पर उसे भरोसा नहीं हे | 
धार्मिकं भेद-भाव, अलगाववाद एवं अप-संस्कृति जैसे संकट तो आज के मानव के 
समक्ष यक्ष-प्रश्न बनकर खड हँ । आज के विज्ञान ने मनुष्य को यात्रिक जीव 
(रोबोट) बना दिया है, परन्तु उसके अंदर की आत्मा को स्वीकृति नहीं मिल पा रही 
हे । परन्तु इन सबसे इतर एक अन्य महत्वपूर्ण समस्या, जिसकी आज अनदेखी नहीं 
की जा सकती, वह है पर्यावरणीय समस्या जो, मानव-अस्तित्व कं लिए अत्यंत 
गभीर है| 
आज जब विभिन्न स्तरों पर इस गंभीर समस्या का समाघान खोजा जा 
रहा है, तो इस सन्दर्भ में दार्शनिकों का भी योगदान महत्त्वपूर्णं है । हमें यह 
स्वीकार करने मे कोई संकोच नहीं है कि समय-समय पर दार्शनिक चिन्तन के 
माध्यम से हमें यह मार्गदर्शन मिलता रहा हे । वेदों से वेदान्त तक मेँ यत्र-तत्र 
यह समाधान विद्यमान है, जिसका प्रस्फुटन आवश्यक है । विशेषकर व्यावहारिक 
वेदान्त तो मानव-जीवन की इस प्रकार समस्याओं को व्यावहारिक रूप से 
सुल्ञाने का अप्रतिम प्रयास है| कहना न होगा कि स्वामी विवेकानन्द ने वेदान्त 
को व्यावहारिक बनाते हुए कहा कि वेदान्त के उच्च आदर्श को यथार्थं (व्यवहार) 
मँ परिणत करना चाहिए । इतना ही नही, उन्होने कहा, “आध्यात्मिक एवं 
व्यावहारिक जीवन के बीच जो एक काल्पनिक भेद है उसे भी मिट जाना 
चाहिए 
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जहां तक उपर्युक्त समस्याओं का प्रश्न है स्वामी विवेकानन्द के व्यावहारिक 
वेदान्त में इनका समाघान खोजा जा सकता हे । वे वेदान्त को व्यावहारिक जीवन 
मे उतारना चाहते थे । उन्होंने कहा, “वेदान्त दर्शन केवल वन में ध्यान द्वारा दही 
नहीं जाना गया, किन्तु उसका सर्वोत्कृष्ट भिन्न-भिन्न अंश सांसारिक कर्मो में व्यस्त 
मनीषी लोगों दारा चिन्तित तथा प्रभावित किया गया | स्वामीजी का व्यावहारिक 
वेदान्त सत्‌ को मात्र पारमर्थिक रूप में ही न देखकर व्यावहारिक रूप में भी देखता 
हे । वह ब्रह्म को निर्गुण तथा सगुण रूप मेँ- मनुष्य, प्रकृति, वनस्पतियों ओर सब 
पदार्था के रूप मे देखता है, क्योकि वेदान्त कहता है कि एक ही प्राण सर्वत्र विद्यमान 
है । इस प्रकार दत्व कहीं नहीं है; दो प्रकार का जीवन ओर जगत्‌ नहीं हे । एकमात्र 
जीवन हे, एकमात्र जगत्‌ हे, एकमात्र सत्‌ है, सब कुछ वही एक सत्ता मात्र है, भेद 
केवल परिमाण का है, प्रकार का नहीं | एतदर्थ, वे सभी तत्वो, पदाथ. जीवों, चाहे 
वह मनुष्य हों या पशु, या वनस्पतियां अथवा भौतक पदार्थ हो, मे एक ही तत्व 
का दर्शन करते हें। वे ब्रह्म की चेतना को ही सूर्य, चन्द्र, विद्युत, अग्नि, पृथ्वी 
सभी के अंदर स्वीकार करते हैँ । इसे ही विवेकानन्द वेदान्त का सच्चा व्यावहारिक 
पक्ष मानते हे | 

जहां तक पर्यावरणाय समस्या का प्रश्न हे, इस तथ्य से इंकार नहीं किया 
जा सकता कि आज वह केवल भारत के लिए ही नही, अपितु सम्पूर्ण विश्व के समक्ष 
एक गंभीर चुनौती बना हुआ हे । पर्यावरण एक परिवृत्ति हे, जो मानव को चारों ओर 
से घेरे हए हैँ तथा मानव के जीवन ओर क्रियाओं पर उसका प्रभाव पड़ना स्वाभाविक 
हे । यहां पर्यावरण का सम्बन्ध केवल बाह्य ही नहीं, अपितु आन्तरिक भी हे, क्योकि 
बाह्य पर्यावरण को प्रदूषण-मुक्त करना है तो आन्तरिक वृत्ति या विचार के सन्दर्भ 
मे भी देखना होगा ओर आन्तरिक विचार ही हमे बाह्य परिवेश को सुधारने का निदंश 
देते है क्योकि विवेकानन्द ने कहा है, “बाह्य प्रकृति अन्तःप्रकृति का विशाल आलेख 
है '“ आन्तरिक एवं बाह्य प्रकृति, मन ओर जड द्रव्य देश-काल में हे ओर ये दोनों 
(अर्थात्‌ मनस्‌ ओर बाह्य प्रकृति) प्राकृतिक नियम से संचालित ओर नियंत्रित होते 
है । विवेकानन्द कहते हैँ : “यह प्रकृति बाह्य ओर आन्तरिक दोनों हे । इस प्रकृति 
के भीतर केवल वे ही नियम नहीं ह जिनसे हमारे शरीर के, उसके बाहर कं परमाणु 
नियंत्रित होते हैँ वरन एसे सूक्ष्म नियम है, जो वस्तुतः बाह्य प्रकृति को संचालित 
करने वाली अंतस्थ प्रकृति का नियमन करते हे ।“ 

अतः स्पष्ट है कि पर्यावरण में भौतिक तथा जैविक दोनों तत्व सम्मिलित 
है । एक तरफ भौतिक पर्यावरण मेँ मृदा, जल, वायु, प्रकाश ओर ताप हे, तो दूसरी 
तरफ जैविक पर्यावरण मे समस्त पेड-पौधे, वनस्पतियां ओर जीव-जगत्‌ हे तथा 
जीव-जगत्‌ के अन्तर्गत पशु-पक्षी तथा मानव-जगत्‌। ये सब पयावरण के ही भाग 
है, यद्यपि इन्हें भोग्य एवं भोक्ता के रूप मे विभाजित किया जाता हे । इतना अवश्य 
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हे कि प्रकृति के सभी भागों में पर्यावरणीय शुद्धता आवश्यक हे, क्योकि वेदों मे कहा 
गया हे कि जहां पर्यावरण शुद्ध रहता है. वहां मनुष्य, पशु-पक्षी आदि सभी सुखपूर्वक 
जीवित रहते हैँ । अर्थववेद में कहा गया है- 
सर्वो वै तत्र जीवति गौरश्वः पुरुष पशुः। 
यवेदःं ब्रह्म क्रियते परिधिर्जीवनायकम्‌ | । 
इसी तथ्य को ध्यान में रखते हुए दार्शनिक साहित्य मे पर्यावरणीय 
संरक्षण को महत्वपूर्ण माना गया हे । वेदों मे तो जल, वायु, ओषधि सभी के संरक्षण 
की आवश्यकता को स्वीकार किया गया- आपो वातः ओषधघयः। यहां पर्यावरणीय 
संतुलन स्थापित करने के लिए आवश्यक है कि हम प्रकृति के प्रत्येक भागों का 
अपने न्यूनतम आवश्यकताओं के लिए प्रयोग करें । अपने क्षुद्र स्वार्थ की पूर्तिं के 
लिए हम उसका दुरुपयोग न करं । तात्पर्य यह है कि मानव-जीवन को प्राकृतिक 
निधि प्रदान की गयी हे । उसे चाहिए किं वह अपनी स्वार्थपूर्तिं के लिए उनका 
अतिरिक्त दोहन न करे अन्यथा प्राकृतिक संतुलन बाधित हो जाएगा ओर 
परिणामस्वरूप अवर्षण, बाढ़, भूकम्प आदि भयावह स्थितियां उत्पन्न हो जाएंगी । 
विश्व में समय-समय पर आने वाली सुनामी, रीटा, केटरीना जैसी विषम 
स्थितियां ओर अभी हाल में ही आया भारत के उत्तरी भागों तथा पाकिस्तान में 
भूकम्प आदि इसी के परिणाम हें | 
जहां तक व्यावहारिक वेदान्त का प्रश्न है, विवेकानन्द ने हमे पर्यावरणीय 
समस्या के बाह्य तथा आन्तरिक दोनों स्थितियों से अवगत कराया हे । बाह्य स्वरूप 
म पर्यावरण के सम्बन्ध मेँ उनका स्पष्ट मत है कि प्रकृति हमें अन्यान्य वस्तुओं का 
दाता हे | हम उसका शोषण करके उसे धोखा दे, यह हमारे लिए न तो उचित ही 
हे ओर न संभव ही | वे कहते है, “पागलों की तरह हम सोचते हैँ कि प्रकृति को 
हम धोखा दे सकते हैँ, हम लोग अत्यन्त अल्पदर्शी हैँ । हम समङ्लते हैँ कि 
स्वार्थ-साधना ही जीवन का परम उदृदेश्य है । हमारी यह स्वार्थवादी प्रवृत्ति हमारे 
जीवन में असंतुलन पैदा कर सकती है ओर प्रकृति में भी । एतदर्थ, आवश्यक हे 
कि प्राकृतिक असंतुलन से बचने के लिए सदैव निःस्वार्थमय, सद्गुणमय एवं नैतिक 
तथा आध्यात्मिक आदर्शो पर चलते हुए जीवन मेँ आगे बढ़ । विवेकानन्द ने कहा, 
विद्या, बुद्धि, धन, जन, बल, वीर्य जो कछ प्रकृति हम लोगों के पास एकत्र करती 
हे. फिर वांटने के लिए है । हमें यह बात स्मरण नहीं रहती, सौपि हुए धन में 
आत्म-वृद्धि हो जाती है । बस इसी प्रकार विनाश का सूत्रपात होता है “ इसका 
तात्पर्यं यह हे कि प्रकृति-दत्त सम्पदा मेँ हम केवल अपने अंश तक ही सीमित रहें 
ओर प्रकृति के अन्य जीवों के अंश एवं अधिकार का प्रयोग स्वयं न करें । इतना ही 
नही, उनका यह भी मन्तव्य है कि प्रकृति से जितना हम लै, उसके बदले हम उसे 
दँ भी, ताकि शोषण से बचा जा सके। 
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परन्तु इस वाह्य प्रकृति के संतुलन के लिए हमें आन्तरिक प्रकृति को शुद्ध 
रखना होगा क्योकि ये दोनों एक दूसरे से जुड़े हए हैँ । यह कहने मेँ कोई संकोच 
नहीं है कि वर्तमान जीवन की अन्यान्य समस्याओं का कारण हे, हमारा आन्तरिक 
प्रदूषण अर्थात्‌ हमारा स्वार्थी-जीवन, रागद्वेष, संकीर्णता आदि का विचार अथवा 
इसकी ओर हमारा ्युकाव । परन्तु यह हमारा आदर्श कभी न था । भारतीय चिंतन 
तो सदैव आत्म-त्याग, अनासक्ति, निःस्वार्थपूर्ण जीवन काहे, जो प्रेम, सहयोग 
सद्‌भाव, सहानुभूति, धर्मपरायणता, न्याय, समानता एवं भ्रातृत्व का पाठ 
पढाता है| 

स्वामी विवेकानन्द भारतीय आध्यात्मिक चिंतन के सच्चे प्रतिनिधि हे। 
उन्होंने सदेव त्याग एवं अनासक्ति का पाठ पढाया ओर उसे ही आन्तरिक शुद्धता 
एवं पवित्रता हेतु आवश्यक माना हे । इस हेतु चित्त की व्यापकता आवश्यक है ओर 
यह सम्भव हे, सम्पूर्णं जगत्‌ मेँ एक ही आत्मा का दर्शन करने से, क्योकि हम सबके 
अंदर एक ही आत्मा है- समं सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ | हम केवल (स्व' तक 
ही सीमित न रहें, हम इससे ऊपर उदे; हमारे अन्दर त्याग की भावना हो । यदि 
हम सम्पूर्ण शक्ति को अपने तक ही संचय करते हँ, तो वह हमें स्वयं नष्ट कर 
देगा | विवेकानन्द कहते है, "शवित्त-संचय जितना आवश्यक हे, शक््ति-प्रसार भी 
उतना ही, या उससे भी अधिक आवश्यक है । हत्पिण्ड मेँ रक्त का एकत्र होना तो 
आवश्यक है ही, पर उसका यदि सारे शरीर में संचालन न हुआ, ते मृत्यु निश्चित 
है| समाज के कल्याण के लिए कुल तथा जाति-विशष में विद्या ओर शक्ति का 
एकत्र होना कुष समय के लिए परम आवश्यक है, परन्तु वह शक्ति सर्वत्र फेलाने 
के लिए एकत्र हुई है । यदि एसा न हुआ तो समाज-शरीर अवश्य तुरन्त नष्ट हो 
जाएगा (* स्वार्थ से ऊपर उठकर ही हदय की घोर संकीर्णता, अनुदारता, ईर्ष्या 
आदि से उत्पन्न असहिष्णुता रूपी विषैले फल से बचा जा सकता हे । विवेकानन्द 
निस्वार्थ बनाने का व्यावहारिक पथ-प्रदर्शित करते हए कहते हे. “जो कार्य हमारे 
सामने आएं उन्हें हम हाथ मेँ लें ओर शनै-शनेः हम अपने को प्रतिदिन निःस्वार्थं 
वनाने का प्रयास करें । धीरे-धीरे अध्यवसाय से यह स्वार्थपरायणता नष्ट हो जाएगी 
ओर अन्त मे वह समय आएगा जब हम वास्तव में स्वार्थ से रहित होकर कार्य करने 
के योग्य हो सकेंगे” |” यही हमें "व्यष्टि" से समष्टि" की ओर ले जाता हे, क्योकि 
उनके अनुसार समष्टि कं जीवन में ही व्यष्टि का जीवन हेः समष्टि कं सुख मं 
ही व्यष्टि का सुख, न कि इसकं विपरीत। 

व्यावहारिक वेदान्त सदैव त्यागः की शिक्षा देता है, जो मन, विचार ओर 
आत्मा की इद्धि मे सहायक हे । बिना त्याग या वैराग्य के धर्म ओर नैतिकता का 
उदय हो भौ नहीं सकता ओर यह त्याग काम, क्रोध, लोभ ओर मोह का होना चाहिए, 
तभी यह शवित्ति बनता है; मानव की आन्तरिक शक्ति. जो उसे उच्च आदश तक 
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पहुंचाता हे । वेद में भी 'त्याग-करो", (त्याग-करो' कहा गया हे । इसके अतिरिक्त 
कोई रास्ता नीं है- न प्रजया धनेन न चेज्यया त्यागेनैकेन अमृतत्वमानशु-- अर्थात्‌ 
मुक्ति न संतानो से, न धन से, न यज्ञ से अपितु यह अमृतत्व केवल त्याग से मिलता 
हे । त्याग की यह प्रवृत्ति भौतिकता की चाहत से हमें दूर रखता हे । दूसरे शब्दों 
मे भोग तो हो, परन्तु त्याग की भावना के साथ- तेन त्यक्तेन भुंजीथा । इखाकास्योफनिकद्‌ 
इसका समर्थ करता हे । इस प्रकार से व्यक्ति अपने आवश्यकता- नुकूल मात्रही 
वस्तुओं (प्राकृतिक सम्पदाओं) का उपभोग करे, तो वह प्राकृतिक दोहन से वचेगा 
ओर इस प्रकार पर्यावरण संतुलन बना रहेगा | इस संदर्भ मे विवेकानन्द कहते हे. 
“यदि संसार की उत्पत्ति हमारे लिए हुई है, तो हम भी संसार कं लिए ही पेदा किए 
गए हें । यह बड़ी कृत्सित धारणा है कि यह संसार हमारे भोग के लिए ही बनाया 
गया हे, ओर इसी भयानक धारणा से हम बद्ध रहते हँ |“ विवेकानन्द इसी हेतु 
“त्याग का सूत्र" देते हेँ। एसा न करने से ही पुरुषत्व का लोप करने वाली 
विलासिता विश्व मँ अपना स्थान बना चुकी है । उसी विलासिता के स्थान पर त्याग 
का आदर्शं अपनाना है ओर इसी से मानव-जाति की रक्षा हो सकती है। 
इस पर्यावरणीय समस्या के निदान हेतु विवेकानन्द एक अन्य तथ्य जो 
महत्वपूर्णं मानते हैँ वह है विकास, विनाश नहीं । विनाश तो ईर्ष्या-देष का 
प्रतिफल हे, जबकि विकास शान्ति का । इसलिए वर्जन से ग्रहण (८८९91816) 
अधिक महत्वपूर्ण है, क्योंकि ग्रहण प्रेम है ओर वर्जन दुराव या विद्धेष । घृणा ओर 
विद्वेष की अपेक्षा प्रेम स्थायित्व प्रदान करता हे । वे कहते है, “सावधान! विकास 
हौ जीवन है ओर संकीर्णता ही मृत्यु, प्रेम ही विकास है ओर स्वार्थपरता ही 
संकीर्णता । अतः प्रेम ही जीवन का एक मात्र नियम है | इसीलिए वे प्रेम की 
शिक्षा देते हैँ । यह उनकी सर्वव्यापकता एवं समता रूपी वेदान्त के सिद्धान्त पर 
आधारित है- *आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु" इसी विचार के आधार पर वे मनुष्य-मनुष्य, 
मनुष्य ओर अन्य जीव तथा मनुष्य ओर प्रकृति के मध्य प्रेम, सहयोग ओर सौहा्र 
स्थापित करना चाहते थे, जिसका लक्ष्य विकास है, विनाश नहीं. समन्वय ओर 
शान्ति हे, संघर्षं नहीं । इस लक्ष्य की प्राप्ति हेतु सभी स्त्री-पुरुषों के अन्दर 
आत्म-विश्वास की प्रेरणा को वे आवश्यक मानते हैँ । विवेकानन्द कहते है कि 
मनुष्य-मनुष्य कं बीच जो भेद-भाव है, वह केवल आत्म-विश्वास के अभाव के 
कारण हे | उनका मत है कि नूतन धर्म तो उसे नास्तिक मानता है, जिसमें केवल 
आत्मविश्वास का अभाव है | एतदर्थ आवश्यक है कि आत्मविश्वास को दृढ किया 
जाय, क्योकि “इस विश्वास का अर्थ है सबके प्रति विश्वास, क्योकि तुम सभी एक 
हो | अपने प्रति प्रेम का अर्थ हे, सब प्राणियोँ से प्रेम, पड़ा पक्षियों से प्रेम, सब 
वस्तुओं से प्रेम, क्योकि तुम सब एक हो । यही महान्‌ विश्वास जगत्‌ को अधिक 
अच्छा बना सकेगा | यही मेरा विश्वास हे |“ 
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परन्तु पर्यावरणीय समस्या के संदर्भ मे व्यावहारिक वेदान्त द्वारा दिये गये 
समाघान को लेकर कछ आलोचक यह प्रश्न कर सकते है कि विवेकानन्द का 
यह विचार कहां तक व्यावहारिक है? क्या यह वास्तव मेँ व्यावहारिक हे, या मात्र 
आदर्श? वस्तुतः विवेकानन्द का यह आदर्श तो विभिन्न धर्मो का विषय रहा है | 
यह तो स्वयं वेदान्त का भी आदर्श हे । परन्तु उन्होंने इसे व्यावहारिक बनाया | 
उन्होने स्वयं कहा, “वेदान्त यदि धर्म के स्थान पर आरूढ होना चाहता है तो 
उसे सम्पूर्ण रूप से व्यावहारिक होना चाहिए । हमें अपने जीवन की सभी 
अवस्थाओं मे उसे कार्य रूप में परिणत कर सकना चाहिए 1“ यहां विवेकानंद 
के आदर्शो का प्रभाव देखा जा सकता हैँ । यह भी सत्य है कि आदर्श यथार्थं की 
अपेक्षा अधिक उच्च होता है, एेसा विवेकानन्द ने स्वीकार किया हैँ । परन्तु हमं 
अपने जीवन को आदर्शो कं अनुसार उच्च बनाना चाहिए, अर्थात्‌ आदर्शो का 
क्रियान्वयन भी होना चाहिए । इसके लिए हमें दृढ़ संकल्प एवं आत्मबल, जो 
मनुष्य में पहले से ही अनुस्यूत है, को जगाने की आवश्यकता है | अपने आत्मा 
को उच्चत्तर भाव में प्रकाशित करने पर ही यह सम्भव है । तभी वेदान्त हमारे 
व्यवित्तगत, सामाजिक एवं राष्ट्रीय जीवन में परिणत किया जा सकता हे । यहां 
यह कहने मे कोई संकोच नहीं है कि विवेकानंद का आदर्श मात्र आदर्श नही. 
यह व्यवहार मेँ भी उतारा जा रहा है । आज सरकारी एवं गैर सरकारी सस्थाए 
न केवल प्राकृतिक पर्यावरण की सुरक्षा ओर संरक्षा मे लगे हुए है. अपितु 
अनेकानेक संस्थाय मानव का मानव, अन्य जीव, यहां तक कि वनस्पतियां के 
लिये भी प्रेम, सेवा, त्याग, आदि की वृद्धि हेतु अनेक कार्यक्रम चला रही हे | आज 
जहां एक ओर वृक्ष को काटने से रोका जा रहा है, तो दूसरी ओर ृक्षारोपण भी 
कियाजा रहा है| 

इसी प्रकार आन्तरिक प्रदूषण से भी वचाने के लिए एक तरफ सेवा-भाव 
का विस्तार किया जा रहा है. तो लोग एक दूसरे की सहायता एवं सहयोग करने 
मे भी पीठे नहीं है । यद्यपि यह सत्य है कि अभी इस कार्यं मेँ अपेक्षित क्रियान्वयन 
नहीं हो पाया है, क्योकि अभी भी व्यावहारिक आचरण की अल्पता हे, सहानुभूति एवं 
सहयोग का अभाव है | परन्तु इसका अर्थ यह तो नही हे कि हम आदर्थं का पाठ 
ही भूल जांय । इस हेतु आध्यात्मिकता का एक ठेसा वातावरण तैयार करना होगा, 
ताकि इस सामाजिक यज्ञ मे अधिकांश जनँ की सहभागिता हो सके ओर ओर लोग 
सुख. शान्ति, सन्तोष एवं प्रेममय जीवन जी सके । 


रीडर एवं अध्यक्ष, 
दर्शन शास्त्र विभाग 
काशी नरेश राजकीय स्नातकोत्तर महाविद्यालय, ज्ञानपुर 
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निजी ओर सार्वजनिक : संदर्भ-अंकर ओर विट्गन्स्टाडइल 
कते भाषा एतं जगत्‌ यंबंधी विचार 


ड. रवीन्र के.एस. चौधरी 

आचार्य शंकर जब स्वप्न ओर जाग्रत्‌ अवस्थाओं के बीच अंतर करते है तो 
उसके साथ-साथ एक महत्वपूर्णं विभेद उभरकर सामने आता ह । वह है निजी" ओर 
'सार्वजनिक' का विभेद । अर्थात्‌ स्वप्न निजी होते हे, जबकि जाग्रत अवस्था का 
जगत्‌ सार्वजनिक ॥ समकालीन पाश्चात्य दर्शन मे विटगेनस्टाइन के फि्लेखोफिकल 
इकेल्टिगोखन् में भी निजी बनाम सार्वजनिक का गहन विश्लेषण मिलता हे । इस 
विषय मे शंकर ओर विटगेन्स्टाइन के विचार कई मायनों मे तुलनीय हे । एसी तुलना 
से अद्वैत वेदान्त की पुरातन परंपरा मेँ कुष नये परपरे्ष्य जुड सकते हैँ मौजूदा 
लेख मेँ हमारा मुख्य मकसद निजी ओर सार्वजनिक के मुद्दे पर शंकर ओर 
विट्गेन्स्टाइन के भाषा एवं जगत्‌ संब॑धी विचारो का तुलनात्मक विवेचन प्रस्तुत 
करना हे 

संसार की प्रायः सभी पुरानी संस्कृतियों मेँ जगत्‌ को स्वप्न कं समान 
समञ्लने की प्रवृत्तियां मौजूद रही है । प्रसंगवश यह उल्लेखनीय है कि अद्वैत वेदांत 
मे भी यह प्रवृत्ति सहज ही प्राप्य है । शंकर से पूर्वं गौड़पाद ने जाग्रत्‌ ओर स्वप्न 
की अवस्थाओं के बीच कोई गुणात्मक अंतर नहीं माना था। उन्होने तो बौद्ध 
विज्ञानवादियों की तरह जगत्‌ के बाह्य पदार्थो को स्वप्न पदार्थं के समान 
मिथ्या माना ॥ 

लेकिन इस मामले मेँ शंकर की स्थिति अपने पूर्ववर्ती से भिन्न हे । उनके 
अनुसार जाग्रत्‌ अवस्था के हमारे अनुभव समष्टिमूलक होते हैँ । उनम इद्रिय ओर 
वहिरर्थ के सन्निकर्ष पर आधारित वास्तविक ज्ञान मिलता हे | अतः एसे अनुभवं का 
अवश्य ही कोई न-कोई आलंबन या सामान्य आधार होता हे। दूसरी ओर 
स्वप्नावस्था मं अंतःकरण अकेला काम करता है ओर कल्पना के बल पर वह मानस 
पदार्थो की रचना कर लेता है| हमारा मन बड़ा ही जटिल ओर विविघतापूर्णं 
स्वप्नलोक की सृष्टि कर सकता हे । तब फिर स्वप्न ओर जाग्रत अवस्थाओं के बीच 
क्या अंतर रह जाता है ? यह अंतर सार्वजनीन होने को लेकर है । स्वप्न-जगत्‌ 
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की तुलना में जाग्रत अवस्था का जगत्‌ सार्वजनीन होता हे । दो या अधिक व्यक्तियों 
के स्वप्न-जगतों का कोई सामान्य आधार नहीं होता । इसलिये स्वप्न-पदार्थ जाग्रत 
अवस्था के हमारे अनुभवो से बाधित हो जाते हँ । लेकिन इसका विलोम सत्य नहीं हे । 
यहां शंकर के विरुद्ध एक चिरपरिचित आपत्ति की जाती है कि वे जगत्‌ 
की केवल तदर्थ सत्ता स्वीकारते हँ । जिस तरह स्वप्न-जगत्‌ जाग्रत अनुभव से 
बाधित हो जाता है उसी तरह व्यावहारिक जगत्‌ भी पारमार्थिक स्तर पर बाधित दहो 
जाता हे। एेसी धारणा वास्तव मेँ स्थिति के अति सरलीकरण पर आधारित है । अदत 
वेदांत उच्चतम सिद्धांत की ओर उन्मुख एक दर्शन है परंतु उनमें निम्नतर स्तरों 
की भी अपनी सत्ता ओर महत्ता है । यहां तक कि सपनों की सच्चाई जानने के लिये 
भी पहले जागना पडता है | जागे हए लोगो की ही एक साञ्जी दुनिया होती हे। 
अतएव शंकर के जगत्‌-विचार को सही संदर्भो मे देखना आवश्यक हे । 
जेसा कि परेडरिक कोपल्स्टन ने भी माना है- “दैनिक जीवन की जरूरतों की दृष्टि 
से शंकर का इरादा नानारूपात्मक जगत्‌ को नकारने का नहीं है । जाग्रत अनुभवं 
का जगत्‌, अनेक व्यक्तियों ओर वस्तुओं का जगत्‌ तथा उनके अंतसंबधोँ का जगत्‌ 
एक सार्वजनिक जगत्‌ है | स्वप्न जगत्‌ की तुलना में वह वास्तविक जगत्‌ हे | शंकर 
का यह कहना भी बिल्कुल सही है कि सपनों के निजी जगत्‌ से जागने पर हमारा 
सामना वास्तविकता से होता हे “5 
दरअसल शंकर के अनुसार व्यावहारिक जगत्‌ देश, काल, कारणता आदि के 
अधीन है ७ लेकिन स्वप्न-पदार्थ इन नियमों की कसौटी पर खरे नहीं उतरते । कोई 
चीज सत्य है या मिथ्या, यह सत्यता की उस कसौटी पर निर्भर करता है जिसे हम 
सामान्यतया स्वीकारते हैँ । शंकर के लिये अवाघ या अविरोघ का भाव ही सत्यता की 
कसौटी हे | लेकिन हमें यह स्पष्ट रूप से जान लेना चाहिए कि ये सब कसौटियां 
भो सांसारिक ही हे परमार्थ के स्तर पर चूंकि एक ही तत्व ब्रह्म की सत्ता है अतः 
किसी दूसरी चीज से उसके विरोध की स्थिति पैदा नहीं होती । फिर भी जहां तक 
लौकिक जगत्‌ का सवाल है तो उसमें कुछ नियमों का सार्वजनिक रूप से पालन 
किया जाता है । उनके अनुपालन में ही लोकव्यवहार की सार्थकता निहित है | 
विट्गेन्स्टाइन के सवसे पुराने भारतीय शिष्य जी.एन. मठरानी का मत है 
कि अद्वेती भी उसी कसौटी को लागू करते हँ जिसे लोग व्यापक रूप से स्वीकार 
करते हे ७ शंकर इस बात के कायल हैँ कि लोकव्यवहार कुछ नियमों से शासित 
होता हे । विट्गेन्स्टाइन के अनुसार किसी नियम का पालन करना एक व्यवहार 
प्रक्टिस) है ७ ओर, व्यवहार वह है जिसमे एकाधिक लोग भागीदारी करते हैँ | अतः 
बी.के. मतिलाल ने ठीक ही बतलाया हे कि संस्कृत के दार्शनिक साहित्य में 
व्यवहार' का प्रयोग बहुधा उसी अर्थ मे हुआ हे जेसा कि विट्गेन्स्टाइन ने ्रक्टिस' 
को समदा 
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विट्गेन्स्टाइन के अनुसार केवल सोचने से ही नियम का पालन नहीं होता। 
“नियम- पालन (रूल-रफोलोविंग) का मतलब यह भी नहीं है कि कोई एक व्यक्ति 
कभी-कभार किसी नियम का पालन कर लेता हे | इसका अभिप्राय तो एक सामाजिक 
परिवेश में प्रथा (कस्टम) के रूप में नियम के अनुपालन से हे। इसी अर्थ में नियमों 
के पालन से हमें कुछ कसौटियां (क्राइटैरिया) मिलती हैँ |" एेसी कसौदियों से ही 
भाषायी व्यवहार की सार्थकता निर्धारित होती हे । विटगेन्स्टाइन कं ये विचार अद्ैत 
वेदांत के व्यावहारिक स्तर से मेल खाते हे । लोक-व्यवहार ओर साधारण भाषा मे बड़ा 
ही घनिष्ठ संबंध हे | साधारण भाषा में ही लोक-व्यवहार साकार होता है। फिर 
हमारी अभिव्यकित्तियों के अर्थवान होने के लिये एक सार्वजनिक पिश का होना भी 
अत्यंत आवश्यक है | इस बात से शंकर का कोई विरोध नहीं हे | 
विटगेन्स्टाइन ने निजी भाषा की धारणा का प्रत्याख्यान प्रस्तुत किया हे । उनके 
अनुसार मानव-जीवन मे अलग-अलग अवसरों पर भाषा तरह-तरह से प्रयुक्त होती 
हे । एसे भाषायी प्रयोगो को वे “भाषा खेल“ (लँग्वेज गेम) कहते हे । भाषा-खेल हमारे 
“जीवन के रूपो“ (फर्म ओंफ लाइफ) से गहरे जुडे होते है । सामाजिक तौर-तरीकों 
ओर प्रथा-परंपराओं से भाषा-खेल का गहरा नाता हे । निजी भाषा एसी मांगे पूरी नही 
कर सकती । भाषा को सार्वजनिक व्यवहार से अलगाकर नहीं समज्ञा जा सकता 
निजी भाषा का विचार तो कल्पना मै भी संगत नहीं हे | 
शंकर भी निजी भाषा की धारणा का अपने तरीके से खंडन करते हे । यह 
वात उनके द्वारा बोद्ध विज्ञानवाद के विरुद्ध दिये गये तर्को से स्पष्ट हे । हालांकि 
हिरियन्ना ने निजी" ओर सार्वजनिक' को प्रातिभासिक ओर व्यावहारिक स्तरो से 
जोड़कर एक सूक्ष्म अंतर किया हे । उनके अनुसार प्रातिभासिक वस्तु जिन्हें निजी 
कहा जाता है वे प्रत्यय मात्र यानी मनस्तन्त्र नहीं है । इस दृष्टि से प्रतिभास के रूप 
मे किसी व्यक्ति विशेष को जो निजी अवबोध होता हे उसमे भी ज्ञान ओर वस्तु का 
भेद विद्यमान रहता है । लेकिन विज्ञानवाद के अनुसार तो ज्ञान कं बाहर वस्तु की 
कोई सत्ता नहीं हे ° एक तरह से देखा जाये तो मनस्तंत्रवाद निजी भाषा के विचार 
से भी करीं अधिक उत्कट सिद्धांत है । इसका मतलब है कि भारतीय दर्शन मे निजी 
भाषा की धारणा का कोई करीबी हो सकता है तो वह विज्ञानवादी ही होगा | 
विज्ञानवादी सभी वस्तुओं की विषयिनिष्ठ व्याख्या करने की कोशिश करते 
हे । उनकी मुख्य युक्त स्वप्नानुभवां से सादृश्य पर आधारित हे । सपना ॥ जिस 
तरह मन की आंतरिक अवस्थाएं ही बाह्य वस्तुओं के रूप मे प्रतीत होती हे उसी 
तरह जाग्रतावस्था मेँ हमारे मानसिक विचार ही बाहरी वस्तुओं के रूप मे प्रतीत होते 
है । अतः विज्ञानवादियों के अनुसार “जो अंतज्ञेयरूप हे, वही बहिर्वत्‌ अवभासित होता 
हे | इसके विरुद्ध शंकर का तर्क हे कि यदि बाह्य पदार्थं की स्वतंत्र सत्ता नही 
हो तो विज्ञान आखिर कहां से उनका आकार ग्रहण कर सकंगा। सत्ता के बिना 
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सादृश्य की वात बेमानी है । वैसी स्थिति मेँ यह कथन अर्थहीन होगा कि विज्ञान 
“वहिर्वत्‌" अवभासित होता हे । फिर भी यदि एसा कहा जाय तो वह वसी ही निरर्थक 
वात होगी जैसा कि यह कहना कि “विष्णुमित्र बध्यापुत्रवत्‌ प्रतीत होता हे ।"*“ 
शंकर का उपर्युक्त तर्क हमारे मौजूदा प्रसंग में दो वातो कौ लेकर 
महत्वपूर्णं है । एक तो इसके मूल मे कसौटी का विचार निहित है । एसी कसौटी की 
अर्थवत्ता सार्वजनिक संदर्भो मेही संभव दहै, न कि निजी अनुभव कं स्तर पर। 
विज्ञानवाद जब सारी चीजों की व्याख्या मनोगत दशाओं के रूप में करने की 
कोशिश करता हे तो वह प्रकारान्तर से निजी भाषा के विचार का दही पोषण करता 
हे । इसलिये वह सार्थकता की कोई सार्वजनिक कसौटी नहीं दे पाता | 
दूसरे, शंकर ने यहां भाषा-विशेषण के ओजार का बखूबी इस्तेमाल किया 
हे । उन्होने लौकिक भाषा के आघार पर विज्ञानवादियों के “वहिर्वत्‌ की धारणा की 
निरर्थकता को उजागर किया हे । यह ठीक है कि शंकर का दर्शन मूलतः श्रुति पर 
आधारित है परंतु उसमें तर्क ओर विश्लेषण की उपेक्षा नहीं हुई हे । फिर श्रुति का 
भी व्यावहारिक दृष्टि से ही महत्व है क्योकि वह अपरा विद्या का ही प्रतिनिधितव 
करती ह ।ऽ पारमार्थिक दृष्टि से उनका महत्व लक्ष्य तक पहुंचने के लिये सीढी 
की तरह है जैसा कि विटगेन्स्टाइन ने दैक्टेटस के अंत मेँ अपने दर्शन कं विषय 
मे बताया है। 
अद्वैत वेदांत का चरम लक्ष्य ब्रह्मानुभव है ओर उसके लिये श्रुति की भूमिका 
महत्वपूर्णं हे । लेकिन श्रुति-वाक्यों का अर्थ भी वहुधा भाषा-विश्लेषण कं वाद ही 
स्पष्ट हो पाता है । एक जगह शंकर स्पष्टतया स्वीकारते है कि ब्रह्मावगति के लिये 
“वाक्यार्थविचारणा” आवश्यक है ।* इसलिये उन्होने विभिन्न प्रकार के भाषीय 
प्रयोगो पर भी विचार किया हे | एसे प्रयोगो म एक तरफ़ “तत्त्वमसि” जैसे महावाक्यों 
की महत्ता सर्वविदित है, तो दूसरी तरफ “सोऽयम्‌ देवदतः" जैसे साधारण लौकिक 
प्रयोगो पर भी ध्यान दिया गया है| 
समापन मे एक शंकासमाधान आवश्यक जान पडता हे । विट्‌गेन्स्टाइन के 
दार्शनिक अन्वेषण का संदर्भ स्पष्टतया भाषायी हे । उन्होने भाषा को “मानवजाति 
के प्राकृतिक इतिहास“ के अंग के रूप मेँ समद्या हे | इसलिये उनके कई अनुयायियों 
ने भाषा की व्यवहारवादी ओर मानव शास्त्रीय व्याख्याएं प्रस्तुत की हैँ । इस दृष्टि 
से विट्गेन्स्टाडन के भाषा- विश्लेषण का क्षत्र व्यवहार तक सीमित है; परमार्थ उनकं 
लिये निषिद्ध क्षेत्र के समान है । इसके उलट अदैत वेदांत मेँ हमारे विविध स्तरीय 
अनुभवो ओर अभिव्यक्तियों का जो विश्लेषण मिलता है वह अंततः पारमार्थिक 
उदेश्य के लिये ही है | शंकर के लिये भाषा की गति व्यवहार तक सीमित है ओर 
विश्लेषण का लक्ष्य उससे पार जाना हे । इस तरह जव दोनों दर्शनं मे अंतिम लक्ष्य 
को लेकर इतना अंतर है तो उनके वीच कोई कारगर तुलना केसे संभव हे? 
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इसकं उत्तर में कहा जा सकता है कि विटगेन्सटाइन का दर्शन पारमार्थिक 
संदर्भ से रहित नहीं है । उन्होने कई स्थलों पर इसका संकेत भी दिया हे |" 
खासकर जबव-जव उन्होंने भाषा के अभिव्यक्ति- सामर्थ्य पर समग्रता से विचार 
करने की कोशिश की है तो एक पारमार्थिक परपरक्ष्य उभरकर सामने आया हे | भाषा 
की प्रतिरूपण-प्रणाली का मूलाधार क्या है? उसकी सम्मोहनकारी शक्ति आखिरकार 
कहां से आती है, ये कुष एसे सवाल हैँ जिनके समक्ष व्यवहारवादी ओर मानवशास्त्री 
व्याख्याए टिक नहीं पातीं । फलतः विटगेन्स्टाइन के दर्शन मेँ एक तरह का सतत 
तनाव महसूस किया जा सकता हे । कुछ लोगों का तो यहां तक मानना है कि उनके 
दर्शन मे भाषा की भूमिका बहुत कुछ उसी तरह की है जैसा कि अद्वैत वेदांत मे 
माया की हे | 

वास्तव में तत्वमीमांसीय विषयों को विटगेन्स्टाइन ने खण्डन-मण्डन से परे 
परतु महत्वपूर्णं माना है | एसे विषय ही हमारे जीवन को अर्थवत्ता प्रदान करते हैँ | 
इसलिए ताकिक प्रत्यक्षवादियों के विपरीत, उन्होने कभी तत्वमीमांसा का निराकरण 
नहीं किया । इस मामले में उनका दृष्टिकोण कांट के समकक्ष रहा है |° दरअसल 
विट्‌गेन्स्टाइन के समूचे दर्शन मे कांट ओर शपिनहोवर की परंपरा से प्रेरित एक 
अंतर्धारा प्रवाहित रही है | अदैत वेदांत मेँ निरूपित व्यावहारिक ओर पारमार्थिक के 
समानान्तर कांट के दर्शन मे “फेनोमेना” ओर “न्यूमेना” का विभेद मिलता हे। 
रोपिनर्होवर ने इसे कांट की बड़ी देन माना है । उपनिषद्‌ के प्रति शेपिनहावर का 
प्रेम भी प्रसिद्ध है । विट्गेन्स्टाइन खुद उनसे बडे प्रभावित रहे हे । अतएव शंकर ओर 
विदट्‌गेन्स्टाइन की तुलना उपादेय हे । एेसी तुलना से कतिपय नवीन परिप्रेक्ष्य 
उभरकर सामने आते हैँ | 


स्नातकोत्तर दर्शनशास्त्र विभाग, 
विनोबा भावे विश्वविद्यालय, 
हजारीबाग, आरखंड 
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क्या सृष्टिक्रूलक तकं काल की अवधारणा से 
रहित हो सकता है ? 


ड. विष्णुदत्त पाण्डेय 

उत्तर है- नहीं । विश्व ब्रह्माण्ड की स्थिति से उसकं परमकारण का अनुमान 
कारणता-श्रुखला पर निर्भर हे । विश्व एक कार्य है, ईश्वर उसका कारण । चूकि 
ईश्वर का स्वयं का कोई कारण नहीं अतः वह परम-कारण है | कार्यकारण सम्बन्ध 
समय की धारणा पर आधारित हे, पूर्वापर संबंध पर, अतः भले ही ईश्वर को 
परम-कारण क्यों ने माना जाय वह इस श्रुंखला का अंग (भले ही अंतिम कड) 
क्यों न हो, वह स्वयं भी समय की धारणा मेँ आ जाता है यानि अमुक समय से वह 
विश्व-कार्य उत्पन्न करने लगा । जिस अनवस्था दोष से बचने के लिये परम कारण 
(ईश्वर) को लाया गया, बुद्धि तर्कतः उसके भी कारण की मांग करती है । जो भी 
अस्तित्वान्‌ है वह किसी काल ओर देश मे होगा ही । बिना टाइम-स्पसकेनतो 
कोई अस्तित्व हो सकता है ओर न ही बुद्धि सोच सकती हे । ब्रह्माण्ड देश-काल 
से परिच्छिन्न है, जो भी इससे सम्बन्धित होगा वह भी देश-काल की सीमा मेँ आ 
जायेगा | 

परमकारण के आर्गूमट की यह खामी दूर करने के ख्याल से नियो-थामिस्ट्स 
समय' की धारणा को निकाल कर विश्व की समय-विशेष मेँ ९11 पर न जौर 
देकर उसकी बोधगम्यता पर जोर देते हैँ । किन्तु यह इस विकल्पक अनुमान, कि 
या तो विष्व- ब्रह्माण्ड बोधगम्य है या अ-बोधगम्य है, के दूसरे विकल्प का निरास 
किए बगैर वैध नहीं होता । फिर भी इस नये संस्करण कं अनुसार विश्व ब्रह्माण्ड 
की सभी वस्तुएं वणाद ह यानि अपनी व्याख्या कं लिये दूसरे वस्तु पर निर्भर 
हें | चूकि 011\,€ऽ€ की सभी वस्तुए 00111181 हे अतः यूनिवरसं के बाहर काजो 
तत्व होगा वह क्ण-त्०ा दला होगा, इस तकं से ईश्वर को यूनिवर्स से परे मान 
कर, उसे प्ज-ल्छा7एला या ऽनालपशाबणा)/ 1167016 मानकर स्वीकार 
करते हैँ जो विश्व ब्रह्माण्ड की व्याख्या कर देता हे | 

लेकिन यह नया संस्करण भी क्या अनवस्था दोष से बच पाता है? नहीं| 
क्यों? दो कारण है प्रथम तो यह किं यह समय की धारणा कौ भले निकाल 
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दे, ०००९ की धारणा को जाने-अनजाने स्वीकार करता हें | टाइम ओर स्पेश 
आधुनिक मान्यता के अनुसार दो नहीं एक ही धारणा से निःसृत होते हें । हां-जहां 
स्पेस हे वहां वहां टाइम है ओर जहां भी टाइम का ८०८! है वहां- वहां स्पेस 
भी होगा । आधुनिक युग मे आङंस्टाइन ने दोनों की इस सापेक्षता को अपने एणा 
ताप्लाप्०ा9] ऊच्लं०-प्८ ००ग८्दू में सिद्ध किया हे । दूसरे, यदि हम विश्व 
से ईश्वर को परे मानें तो दोनों के सम्बन्ध के लिये एक तीसरे 11१1८ पला की 
जरूरत पडगी । फिर उसे जोडने कं लिये चौथे ओर इसी प्रकार हम अनस तक 
क्रिया करते रंगे, यह भी अनवस्था दोष ही हे । चाहे वह 751 ९५७९ हो चाहे 
वह {75{ [01161016 हो श्रुखला से सम्बद्ध होने पर वह भ्वी 1{17116€-5{08८९ के 
लिमिटेशन मेँ आ ही जायेगा | 

इस समस्या को ही टालने के ख्याल से हेगेल जैसे कछ तार्किकं ने विश्व 
ब्रह्माण्ड को 091 ए7लए1€ (ईश्वर) से एसे निगमित किया जैसे आधार वाक्यों से 
निष्कर्ष । उसमे दोनों के सम्बन्ध 108] नहीं बल्कि तार्किक हँ अतः वहा न तो 
देश-काल की वात उठती है न दही परमकारण के भी कारण की माग। शि 
ए 77ल]© यूनिवर्स का "२९250" है न कि "0856! ओर, 1२८2801 के [२९50 की 
मांग करना बेतुका हो जाता है, अतः वह ऽला^रपान 8101 1116 [71€ मान लिया 
गया है । लेकिन इस तरह के प्रयास की अपनी कठिनाङ्यां हं ओरवे ठीक वैसी 
ही है जेसी कि विचार से वस्तु निगमित करने मेँ आती हं । २९९०" से उसका 
601860061166 तो निगमित हो सकता हे किन्तु उससे यह पेन, वह वृक्ष या 
एवा८्णाशः कजला। निगमित नहीं किये जा सकते। 

मेरे मत से इस पाश्चात्य आर्गूंट का दोष यह है कि या तौ वर्ह ईश्वर को 
सर्वव्याप्त (शाला) मान लेता हे जैसा कि 81116 711 में यानि "010 15 
7०718 एप 600 या "छा1*लाऽ€ = 00 4110 (0५ = «01 | एेसे मे, जब 
पां\लाऽ€ है तो ७०५ नहीं है ओर जब (७०५ है तो वह णा11/€196 नहीं है, यह 
संभावना बुद्धि मे आतीरहे। यातो फिर वह गोड को एकदम ॥शा1ऽल्ला) 0711 मान 
वेठता हे जैसा कि प८०-7गं5। करते हैँ । एसे यूनिवर्स ओर गोड का संवंघ बेठाना 
कठिन हो जाता है | (09० 10160] वाटा के ख्याल से (यदि वस्तुतः इसे 
001010०४] अषटणला( माना जाय), भारतीय विचारधारा निर्दोष लगती है जो 
(0 को यूनिवर्स में [शाला ओर साथ ही साथ 79186 €10€ा11 भी मानती हे | 
लेकिन यह धारणा पाश्चात्य विचारकों को अपरिचित लगती हे ओर गले नहीं 
उतरती। यदि हम भगवद्गीता के विचार को लै तो यह अति सुन्दर ठग से 
समाधान करती है । यूनिवर्स ओर कुछ नहीं गोड ही हे (श1)"९ 111 एप 1128 
96९1३] णि, वह यह कि प्र) *लाऽ€ ईश्वर में 1101९ है) | लेकिन ईश्वर इससे 
अधिक यानी प््ऽ्नातलया भी है | यह जगत्‌ उसके एक + मे हे । वह पर भाग 
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चूकि उसी का शेष अंश है जो यूनिवर्स में है अतः वह कोड एकदम अलग सत्ता 
नहीं हे जिसे जोडने के लिये गांतताल~ला की जरूरत पड़े ओर अनवस्था 
दोष आये | 

जहां तक इसमें 117116-57840 का सवाल है वह वहां तक उसी मे समाहित 
है जहां तक यह दृश्य विश्व-ब्रह्माण्ड का विस्तार ओर परिवर्तन है । उसके बाहर 
का ईश्वर का भाग चूंकि अपरिवर्तनीय है अतः वह 'टाइम' से परे भी हे । चूकि टाहम 
से परे हे अतः स्पेस के 0०1०€। से भी परे हे । इस प्रकार केवल भारतीय-विचारघारा 
के ८0७1010०] श्पाला( में टाइम ओर स्पेस की समस्या नहीं आती, इसकी 
गति पा†*<ाऽ€ तक ही है | परम सत्ता क स्वरूप- निर्धारण मेँ जगत्‌ के बाहर वाले 
भाग मे उसकी जरूरत नहीं पड़ती । लेकिन निष्कर्षतः जिस प्रकार का 6091010 ०8] 
वा्टणला( पाश्चात्य विचारक प्रस्तुत करते है, उसमें काल (या देश) की धारणा 
से अलग हटकर विचार करने की गुंजाइश नहीं हे । 


उपाचार्य, दर्शन विभाग 
महात्मा गांधी काशी विद्यापीठ, वाराणसी 
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मंडन मिश्र का स्फोट सिद्धान्त 
डा. आभा सिंह 

स्फोट चिद्धि मेँ मण्डन मिश्र स्फोट सिद्धांत का समर्थन करते हैँ । स्फोट 
सिद्धान्त वैयाकरणो का है, जिसकी पहली बार विस्तार से भर्तृहरि (वीं सदी) 
व्याख्या करते हैँ । स्फोटवाद के सर्वप्रमुख विरोधी मीमांसक हैँ ओर उनके प्रमुख 
प्रतिनिधि हैँ कुमारिल भट्ट (6वीं सदी) जिन्होंने श्लोकवातिक^ मं इसका खंडन 
किया है । मण्डन मिश्र इन दोनों के बाद हुए । स्फटर्द्धिमेवे कुमारिल के दिए 
गए खंडन तकां का या वृहत्तर पर्परक्षय में मीमांसकों के खंडन तकौ का अपनी भाषा 
मेँ उल्लेख करते है ओर फिर स्फोट के समर्थन मे भर्तृहरि के दिए तर्का को अपनी 
भाषा मेँ लिखते है । स्फरैट निद्धि स्फोट के खिलाफ मीमांसका के तका का उक्तर हे। 
स्फोटवाद की मूल भावना है कि शब्द मुख्यतया एक वाक्य कं रूप में ओर 
गौणतया एक स्वतंत्र शब्द के रूप मेँ ध्वनि से परे ओर ऊपर की सत्ता है ओर 
ध्वनियो का संकलन मात्र नहीं है ओर यही वह सत्ता है जो अर्थ धारण करती हे। 
यह एक अविभाज्य सत्ता है जो हर व्यक्ति में रहती है । वक्ता ध्वनियों का उच्चारण 
करके इसको व्यक्त करता हे | श्रोता जव इन ध्वनियों को सुनता हे तो वह 
अविभाज्य तत्व (स्फोट) जो उसमें है वह उद्बुद्ध हो जाता हे ओर वह उस अर्थं 
को सम्म जाता है जो वक्ता बतलाना चाहता है ओर जो उद्बुद्ध हुए शब्द के साथ 
अनिवार्यतः जुदा हुआ है । यह तत्व जो ध्वनियोँ से परे ओर ऊपर है वह स्फोट है, 
मुख्यतः वाक्य-स्फोट ओर गौणतः शब्द-स्फोट ओर वर्णस्फोट । इसके विपरीत 
मीमांसक मानते हैँ कि वणौ के अतिरिक्त किसी अन्य की सत्ता नहीं हे । स्वतंत्र शब्द 
या वाक्य वर्णौ के समुदाय के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है तथा वर्णो कं इस समुदाय 

से ही अर्थ जुड़ा रहता हे। 
वैयाकरणो के अनुसार ध्वनि से परे की यह सत्ता जो अर्थ से जुड़ी ह 
उसकी जडं आत्मा की गहराई में है । यह मनुष्य के वर्तमान जन्म की आत्मा से 
ही नहीं बल्कि जन्म-जन्मान्तर से आत्मा से जुड़ा हुआ है । यह हमारे व्यक्तित्व का 
एक अंश है जो हमने पूर्ववर्ती जन्मों से पाया है | मण्डन मिश्र स्फोट के इस पक्ष 
को स्फोटसिद्धि"मे नहीं छते है । बहरहाल स्फोटचिद्धि मँ खण्डन का मुख्य विषय 
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यह है कि शब्द जो अर्थ व्यक्त करता ह वह ध्वनियों ओर वणँ से वास्तव में ऊपर 
ओर परे है, उनका उत्तर है हां एेसा ही है ओर ध्वनियों से अलग उसकी सत्ता 
उन्होने सिद्ध की है इसीलिए ग्रन्थ का नाम भी दिया स्फटसिद्धि। भर्तृहरि के 
अनुसार स्फोट वस्तुतः "वाक्य स्फोट" के रूप में रहता है यद्यपि उन्होने पद-स्फोट 
ओर वर्ण-स्फोट की भी सत्ता स्वीकार की हे । मण्डन मिश्र भर्तृहरि ओर मीमांसक 
दोनों से विपरीत पदस्फोट को प्रमुखतः स्थापित करते हे । मीमांसक व्ण को ही मूल 
मानते हैँ ओर उनके लिए शब्द मात्र वर्ण समुदाय है| 

शाकरभाष्य मेँ मीमांसकों का मत इस प्रकार उल्लिखित है- 

“अथ गौरित्त्रज कः शब्दः? गकारोकारविसर्जनीया इति भगवानुपवर्षः ।'“' 
गौ" इसमे शब्द क्या है? भगवान उपवर्ष के अनुसार "ग्‌" ओ तथा विसर्गं "गौ शब्द 
बनाते हँ । यहां एक शंका है- ये वर्ण क्षणिक हैँ फलतः इनकी एकसाथ उपस्थिति 
नहीं हो सकती । पर-वर्ण के उच्चरित होने पर पूर्ववर्तीं वर्णं नष्ट हो जाता हे। 
अतएव इससे अर्थ-वोध संभव नहीं । इसका उत्तर इस प्रकार दिया गया- 

“पूर्ववर्णजनित संस्कारसहितोऽन्त्यो वर्णः प्रत्यायक इत्यदोषः ।'“ 
इस मत में दोष नदीं है क्योकि अन्तिम वर्णं पूर्ववर्ती वर्णो के संस्कार को सहायता 
से अर्थ व्यक्त करता है | अर्थवोध की एेसी व्याख्या से वर्णो के अतिरिक्त एक सत्ता 
को मानना आवश्यक हो जाता हे । अतएव 'ग' कार आदि वर्णो के अतिरिक्त "गौः 
कोई शब्द है जिससे अर्थ प्रतीति होती है । शवर इस मत का खंडन करते है । उनके 
अनुसार अर्थ-बोध वर्णो से ही होता है- पूर्ववर्ती वर्णो के संस्कार के सहयोग से 
परवर्ती वर्णं अर्थ व्यक्त करते हे । 

शबर के मत को कूमारिल ने श्लोकवार्तिकर मे विस्तारपूर्वक लिखा हं ओर 
कुमारिल के मत को अपने शब्दों मे मण्डन मिश्र (फटलिद्धि मँ लिखते ह 
मीमांसकं के मत को निम्न प्रकार से समञ्ा जा सकता हे- 

मीमांसक ओर वैयाकरण दोनों ही यह स्वीकार करते है कि उच्चरित 
ध्वनियां क्षणस्थायी होती है ओर उनका कार्य होता है वास्तविक शब्द को व्यक्त 
करना जो अर्थवोध करवाता है । वह वास्तविक शब्द क्या हे- इस पर दोनों का 
मतभेद है| मीमांसकों के अनुसार ध्वनियों से व्यक्त होने वाला अर्थ बोध कराने वाली 
वह सत्ता है जो नित्य ओर सर्वव्यापी है । भर्तृहरि के अनुसार ध्वनियों से व्यक्त ओर 
अर्थबोध कराने वाली वह सत्ता है स्फोट- मुख्यतया वावयस्फोट ओर गौणतया पर 
एवं वर्णं स्फोट । मीमांसक कहते है कि जब गौ" का उच्चारण किया जाता हे तव 
वह व्यक्ति "ग्‌" ओ तथा "विसर्ग" वर्णो का क्रमशः उच्चारण करता हे । जब वक्ता 
इसे सुनता है तो उसे इन वर्ण का बोध होता हे | स्फोटवादी भी यह मानते हे कि 
ज्ञान मे वर्णो का भी बोघ होता हे। परन्तु ये इसकी भिन्न प्रकार से व्याख्या करते 
हें | मीमांसक कहते हे कि अंतिम वर्णं यथा (विसर्गः (गौः) जब सुनते हे तब पूर्व-पूर्व 


डन मिश्र का स्फोट सिद्धान्त/79 





वर्णो का संस्कार उदित होता है ओर तब उस शब्द का अर्थवोध होता हे । इसमें 
कोई आश्चर्य नहीं होना चाहिए क्योकि क्षणिक घटनाएं जो एक क्रम मेँ उत्पन्न होती 
है एक ही सामान्य प्रभाव को उत्पन्न कर सकती दहँ। गमन क्रिया कें परस्पर 
भिन्न-भिन्न क्षण एक क्रम में उत्पन्न होते हें ओर फिर भी एक सामान्य फल- 
लक्ष्यप्राप्ति को उत्पन्न करते हें | 

“गमनक्षणाश्चाणुपरिमाणदेशातिक्रमक्रमेण समीहितदेशाधिगतये प्रभवन्ति | 

स्फोट रिणद्धि करिका 5 वृत्ति 

मीमांसक इस बात को जानते थे कि उच्चरित वर्ण क्षणिक है जबकि वर्ण 
को अपने मूल स्वरूप मेँ वे नित्य मानते हैँ । जब तक किसी भी तरह दोनों (नित्य 
ओर क्षणिक) वर्ण, कछ क्षणो के लिए ही सही पर, ज्ञान में साथ न रहें तो दोनां 
अर्थ को व्यक्त करने में सहयोग नहीं कर सकते । यहां मीमांसक शवर को उद्धूत 
करते हँ - 

“पूर्ववर्णजनितसंज्ञकारसहितोऽन्यो वर्ण-प्रत्याचक इत्यदोषः ~ 
अंतिम वर्ण पूर्व पूर्व वर्णो के संस्कारों को उद्बुद्ध करता है । इस प्रकार सारे वणां 
की एक साथ उपस्थिति होती है जिससे अर्थ-वोध होता है । जिसने सिफ अंतिम 
वर्णं सुना उसे अर्थ का ज्ञान नहीं हो सकता । "ग्‌" तथा -ओ" के संस्कार इन दो वणो 
के ज्ञान को पुनः उदृबुद्ध करते हे । ओर यही संस्कार "गौ" शब्द का अर्थ बताते हे। 
उनका मानना है कि ज्ञात वस्तु मेँ ही नसी शक्ति को मानना ज्यादा अच्छा हे बजाए 
इसकं कि एक नयी वस्तु स्फोट" को माने - 

अंतिम वर्ण को सुनने के वाद पूर्व वर्ण का उद्बुद्ध हुआ संस्कार सीधे अर्थ 
को नहीं बताता है । उद्बुद्ध होने के पश्चात्‌ ये पूरे वर्णो का एक सम्मिलित ज्ञान 
करवाते हे | यह ज्ञान कुछ विद्वानों के अनुसार जटिल होता है क्योकि इसमे अंतिम 
वर्णं का प्रत्यक्ष ओर पूर्वं वर्णौ का स्मरण होता हे । 

तीनों वर्णौ (ग्‌, ओ तथा :) का यह जटिल मिश्रित ज्ञान अर्थवोघ करवाता 
हे । दूसरे विद्वानों के अनुसार यह ज्ञान मिश्रित रूप में नहीं बल्कि सरल रूप में 
होता है । अंतिम वर्णं के उच्चरित होने के पश्चात्‌ उसके (संस्कार) स्मरण के साथ 
ूर्ववर्ती वणौ का स्मरण होता हे ओर तब अर्थवोध होता है- (स्फर का 7.पृ. 20) 
मीमांसकं के अनुसार शाब्दबोध चाहे मिश्रित जटिल तरीके से हो या सरल तरीके 
से वणो का क्रम नहीं होता क्योकि वो नित्य है । वक्ता के बोलने ओर श्रोता के सुनने 
मे ५ क्रम दिखता है पर यह बोलने ओर सुनने की विशेषता हे, वर्णं अक्रम ही 
रहते हें | 

यहां एक समस्या उत्पन्न होती है । "नदी" ओर "दीन" इन शब्दों से भिन्न 
अर्थ क्यों व्यक्त होते हँ जबकि दोनों मेँ एक प्रकार के वर्णो का प्रयोग हे, मात्र उनके 
क्रम में अन्तर है | मीमांसक इसका उत्तर निम्न प्रकार से देते है वर्ण का उच्चारण 
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होने के वाद उनका संस्कार पीठे छूट जाता है । अंतिम वर्ण के उच्चारण के बाद 
ूर्ववर्णो के संस्कार का स्मरण होता है | संस्कार ओर स्मरण परस्पर भिन्न है ओर 
दो चीजे है । वर्णं का स्मरण उसके एक धर्म को बताता है जो स्मरण नामक वस्तु 
से भी धिन्न हे। यथासमय ग्‌ ओ विसर्ग का उच्चारण किया गया। ग्‌ ओर कहने 
वे बाद इसका संस्कार मात्र वच गया । विसर्गं कहते ही उस बचे हुए संस्कार का 
स्मरण हुआ, अव पूरे गौ का स्मरण अर्थ को बताता हे । संस्कार, स्मरण ओर अर्थ 
ये तीनों परस्पर भिन्न है ओर “अपूर्वः की तरह हे । अपूर्व एक निश्चित क्रम मं 
निश्चित प्रकार के लोगों द्वारा निश्चित वैदिक क्रिया करवाने कं पश्चात्‌ उत्सन्न 
होता है ओर अपने कारण से बिल्कुल भिन्न फल स्वर्ग-दिलवाता हे । इसी प्रकार 
निश्चित क्रम मेँ कहे जाने पर ही वर्ण निश्चित अर्थ बताते हें । परन्तु वास्तव मे वो 

अक्रम है । वर्णो के संस्कार वर्णो के "व्यापार' या 'इतिकर्तव्यता' के रूप मेँ कार्य 

करते है । सभी कारक अपने फल के लिए इतिकर्तव्यता" पर निर्भर रहते हँ लेकिन 

इससे उनके कारकत्व का हरण नहीं होता- 


इस प्रकार स्फोट को वीच म लाए विना मीमांसक शाब्दबोध की अपनी प्रक्रिया बताते हे। 

किन्तु मण्डन मिश्र को शाब्दबोध का यह सिद्धान्त सन्तुष्ट नहीं करता । वे 
इसका खंडन करते है (4) सर्वप्रथम यह कि मीमांसकं का यह मत गलत हे कि 
संस्कारो का स्मरण होता है तो वो अर्थबोध करवाते हे । संस्कार का जब स्मरण होगा 
तो वह संस्कार को ही अपने कारण को याद करवाएगा न कि एक भिन्न वस्तु- 
अर्थ का बोध करवाएगा | 2) यह भी स्पष्ट नहीं है कि मीमांसकं का यह मत क्यों 
हे कि एक ही वक्ता एक निश्चित क्रम में ध्वनियां का उच्चारण करेगा तभी 
अर्थ बोध होगा । अगर एकाधिक व्यक्तियों द्वारा भिन्न क्रम मेँ इन्हीं ध्वनियों का 
उच्चारण हो तो भी उच्चरित होने के बाद उनका संस्कार तो एक ही जेसा होगा । 
मीमांसकों के मत में अर्थवोध तो सीधे- सीधे संस्कार से नहीं होता, संस्कार से पूर्व 
उच्चरित वर्णो का एक साथ ही स्मरण होता है ओर तब अर्थ-बोघ होता हे । अंतिम 
रूप से ज्ञान मेँ चूंकि वर्णो का एक साथ स्मरण होता है, उसमे क्रम नहीं होता 
इसलिए "नदी कहा गया तो या 'दीन' उससे एक ही अर्थ निर्गत होना चाहिए, पर 
ठेसा नहीं होता । 8) अगर एकाधिक वक्ता हों तो भी अर्थ का ज्ञान होता हे यदि 
उनके उच्चारण मे बाधा न पड़ ओर उनका स्वर एक जेसा हो- 

संभवति हि स्वरसादृश्ये ..........------ क्षमः 

न च ध्वनिमात्रश्रवणं ........ बुद्धावुपारोहात्‌ ।'“ 

4) वर्णो के उच्चारण के बाद बचा हुआ उनका संस्कार (शब्द के 
अंतिम वर्ण के उच्चारण के बाद उत्पन्न हुए) इन वर्णो की स्मृति (जो शब्द का 
अर्थ-वबोध करवाती हे) से भिन्न होता है ओर .अपूर्व' (जो किसी धार्मिक उत्सव के 


मंडन पिश्र का स्फोर सिद्धान्त /81 





आनुषंगिक कार्यो से उत्पन्न होता है) के समान होता हे । मीमांसकं का यह मत 
भी आलोचना कं योग्य है| इस मत को स्वीकार करने का कोई कारण नहीं है कि 
एक निश्चित प्रकार के क्रम में उच्चारण करने पर वे “अपूर्वः के समान संस्कार छोड 
जाते हैँ लेकिन उनका यदि भिन्न क्रम मेँ उच्चारण किया जाए तो वे मात्र 
स्मृति-जनक चिन्ह छोड़ते हँ | एक ही वर्ण का भिन्न क्रम में उच्चारण करने से 
इनका अवशिष्ट संस्कार दो प्रकार का नहीं हो सकता है| 
(6) अंतिम ज्ञान मं उपस्थित सारे वर्ण एक अर्थ का बोघ करवाते हैँ यह 
तथ्य शब्द की एकता को प्रदर्शित करता हे । मीमांसकों के इस मत में अन्योन्याश्रय 
दोष हे । उनके अनुसार वर्णो की एकता (शब्द) का बोध जव तक नहीं होता है तव 
तक अर्थं की एकता (शब्दार्थ) का बोध भी नदीं हो सकता ओर जव तक एक अर्थ 
का बोघ नहीं होता तब तक वर्णों की एकता का ज्ञान संभव नहीं । यह एक 
असंतोषजनक स्थिति है| 
स्फोट सिद्धान्त उपर्युक्त समस्याओं का समाधान करता है ओर अर्थबोघ की 
एक बेहतर व्याख्या प्रस्तुत करता है । मण्डन मिश्र के तर्क वाक्यएदीय (ब्रह्मकाण्ड) 
सेलिएगएहै। 
मण्डन मिश्र स्फोट सिद्धान्त के समर्थन हैँ । उनके अनुसार स्फोट वर्णो से 
भिन्न वस्तु हे । यह वर्णो का समूह मात्र नहीं है जो अर्थ को बतलाता है । ध्वनियां 
वक्ता एव श्रोता में विद्यमान स्फोट को व्यक्त करने के अतिरिक्त ओर कुछ नीं 
करती हे । एक वार व्यक्त होने पर स्फोट अर्थ बताता हे । शब्द ओर अर्थ के वीच 
चाच्य-वाचक भाव सम्बन्ध होता है तथा ध्वनि ओर स्फोट के वीच व्यंग्य व्यंजक 
भाव। स्फोट मात्र एक शास्त्रीय सिद्धान्त नहीं है अपितु इसकी सत्ता व्यावहारिक 
दृष्टि से भी सिद्ध है। 
मण्डन मिश्र के अनुसार शब्द की प्रत्येक ध्वनि स्फोट को व्यक्त करती हे । 
प्रथम ध्वनि धुघले रूप से स्फोट को प्रकाशित करती है दूसरी ध्वनि अपेक्षाकृत 
स्पष्ट तरोके से ओर अंतिम ध्वनि पूर्ववत ध्वनियों के अवशिष्ट संस्कारों की सहायता 
से उसे बिल्कुल स्पष्टतः प्रकट करती हे । मण्डन मिश्र कुशल रात्निक का उदाहरण 
देते 94 । रत्न की परीक्षा करते समय रात्निक रत्न को लगातार कुछ काल तक 
देखता रहता है । प्रथम क्षण मेँ उसे अस्पष्ट प्रतीति होती है, दूसरे क्षण मेँ अपेक्षाकृत 
न स ओर अत में पूर्णं स्पष्ट ज्ञान होता हे । प्रथम क्षण के ज्ञान ओर अंतिम क्षण 
› ज्ञान म॑ अंतर यह है कि अंतिम क्षण में ूर्ववर्ती ध्वनियों के ज्ञान का अवशिष्ट 
सस्कार भी रहता है । अर्थात्‌ स्पष्ट ज्ञान कं लिए अवशिष्ट संस्कारं का स्थान 
महत्वपूर्णं हे | 
स्फोट वक्ता के मस्तिष्क मे सदैव रहता है । ध्वनिं के द्वारा उसको व्यक्त 
किया जाता है । जिस स्फोट को व्यक्त करने की इच्छा होती है उसमे परिवर्तन 
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के साथ ध्वनियों मे परिवर्तन हो जाता है। 'नदी' को व्यक्त करने का श्रम दीनः 
को व्यक्त करने के श्रम से भिन्न हे। यही नहीं, 'नदी' का नः 'दीन'के न'ःसेभी 
भिन्न है | फलतः उनसे व्यक्त स्फोट भिन्न-भिन्न हो जाता है जिस कारण उससे 
अधिगत अर्थ भी भिन्न होता हे 

अर्थज्ञान के लिए मीमांसक एक नवीन ओर भिन्न वस्तु *अपूर्व' का सहारा 
लेते हैँ । स्फोटवाद के अनुसार प्रत्येक ध्वनि संपूर्णं स्फोट को व्यक्त करती है, स्पष्ट 
रूप से या फिर अस्पष्ट रूप से । स्फोट का पहले अस्पष्ट ज्ञान, उच्चरित वणं का 
अवशिष्ट संस्कार ओर अंतिम वर्ण का ज्ञान ये सब एक ही वस्तु है- स्फोट । यह 
निश्चित रूप से संतोषजनक व्याख्या हे । 

प्रत्येक ध्वनि संपूर्णं स्फोट का बोध करवाती है फलतः स्फोट ध्वनि ००९५१ 
की वस्तु है। इसीलिए स्फोट अपने को व्यक्त करने वाली ध्वनि की सारी 
विशेषताओं- उच्चारण, लय, काल, स्वरभेद इत्यादि को धारण करता हंजा प्रतीत 
होता हे। जब भी ज्ञान का वस्तु एक ओर उसका स्वरूप दूसरे तरह का होता हे 
वहां दोष होता हे । जब भी अंघकारवश हम रस्सी को सर्पं के रूपमे देखते है तब 
सर्पं हमारे दोष का विषय (०४००४) होता है । परन्तु उस दोष के भ्रम का स्वर! 
होता है रस्सी । वस्तुतः यहां विषय है रस्सी न कि सर्प क्योकि इन्दिय से संयाग 
रस्सी का होता है न कि सर्पं का। इसी प्रकार परत्यक ध्वनि से उत्पन्न ज्ञान च 
हे स्फोट, किन्तु वह ध्वनि मेँ रूप में प्रत्यक्ष हुआ दिखता है । दूसरे शब्द । 
जव हमें स्फोट का स्पष्ट ज्ञान होता है तो वह दोष या श्रम के एक लम्बे क्रम 
दवारा ही होता है। मण्डन मिश्र वाक्यफदीए से एक उदाहरण अपने मत की वाद में 
के लिए उद्धूत करते हैँ । दूरी के कारण वृक्ष हाथी की तरह दिखता है । बाद । 
ध्यानपूर्वक देखने पर सत्य का प्रत्यक्ष होता हे । इस मिथ्या के दारा ह" 9 
पहुंचते है । चक्ष इन्दिय का वृक्ष से संयोग होता है, हाथी से नहा । यहा नन (य 
हे- वृक्ष ओर स्वरूप हे- हाथी । किन्तु बाद मे अंतिम सत्य के ज्ञान क सम सर 
ओर अन्यथा स्वरूप एक ही हो जाते है जैसे यहां वृक्ष । हमे ध्वनि क ७ 
काज्ञान होता हे, भ्रम के इस लम्बे क्रम के बाद अततः मात्र स्फोट ज्ञान अवशिष्ट 
रह जाता हे। 
इस भ्रम की कृ विशेषताएं है जो ध्यातव्य है| न केवल स्फोट ध्वनि या 
वर्णं के रूप मेँ उपस्थित होता है बल्कि ध्वनि या वर्णं भी अविभाज्य स्फोट कं अग 
के रूप मे उपस्थित हते ह । इसे निम्न प्रकार से समज्ञा जा सकता है । सिप वणं 
ग" का उच्चारण प्रयत्न शब्द गौः मे उच्चरित प्रयत्न "ग्‌" से भिन्न होता है आर यह 
सादय -गामानय' मे उच्चरित प्रयत्न 'ग' से भिन्न हे । चूकि प्रयत्नो मँ भिन्नता ह 
फलतः उत्पन्न ध्वनियां मे भी भिन्नता हो जाती हे । पर इन प्रयत्नो को भ्रमवश एक 
जैसा ही मान लिया जाता है| तीनों ही स्थलों पर उच्चरित "ग्‌" के उच्चारण ~ 


मंडन मिश्र का स्फोट सिद्धान्त/83 








आदि में अन्तर नहीं आता फलतः वो सब भ्रमवश एक समान ही प्रतीत होते हेँ। 
इस दोषयुक्त प्रतीति के कारण उनकी शक्तियों के सम्बन्ध में भी भ्रम हो जाता है। 
वर्ण को व्यक्त करने वाले स्फोट की ध्वनि शब्द को व्यक्त करने वाले स्फोट की 
ध्वनि ओर वाक्य मेँ इसी वर्ण को व्यक्त करने वाले स्फोट की ध्वनि अपने कारण 
ओर प्रभाव के आधार पर परस्पर भिन्न होती हे । उनके कारण भिन्न-भिन्न हें क्योकि 
वे भिन्न-भिन्न उद्देश्य तथा प्रयत्न के फल हैँ | उनके प्रभाव भी परस्पर भिन्न होते 
हें क्योकि वे भिन्न-भिन्न स्फोट को व्यक्त करते हँ | चूकि उनके प्रभावां मेँ भिन्नता 
होती हे फलतः वे एक दूसरे से भिनन होते हैँ किन्तु गलती से उन्हें एक ही मान 
लिया जाता है। इस संदर्भ मेँ दो उदाहरण दिए गए हैँ | काक्यएकीय 188 की वृत्ति 
में घूमने की क्रिया उठाने की क्रिया से भिन्न है । दोनों क्रियाओं में भिन्न-भिन्न 
जातियां हें । परन्तु दो भिन्न क्षणो में हुए दो भिन्न कार्यो मेँ लगातार क्रम के कारण 
अन्तर नहीं प्रतीत होता हे । इसी प्रकार ध्वनियां भी परस्पर भिन्न होती हैँ । "क ओर 
ख' तो परस्पर भिन्न हें ही, 'कीट' ओर "कीलकः स्थित "क भी परस्पर भिन्न हे । 
ओर "कीलक" स्थित दोनों "क! भी परस्पर भिन्न हैँ क्योकि प्रत्येक वार इनकं 
उच्चारण के लिए पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयत्न करना पडता है | ध्वनियों की व्यंजकशक्त्तियां 
अपनी श्रवणीय समता ओर व्यंजक समता के कारण इतनी घुली-मिली होती हैँ कि 
इनकी वास्तविक भिन्नता को जानते हुए भी भिन्न-भिन्न मान लेना कठिन हो जाता 
हे । वर्णं (ग्‌) पद (गौः) ओर वाक्य (गामानय) को अभिव्यक्त करने वाली व्यंजक 
ध्वनियां परस्पर भिन्न होती है परन्तु संकीर्ण दिखाई देती हैँ । 
ध्वनियों की विशेषताओं को स्फोट की विशेषताएं मान लिया जाता हे । जैसे 
ध्वनि के हस्व-दीर्घु लम्बा-छोटा इत्यादि होने पर उसे स्फोट का हस्व--दीर्घ होना 
भान लिया जाता है जवकि स्फोट मूलतः एक अविभाज्य सत्ता है ओर ये विशेषताएं 
उसकी नहीं ह | एक मुख का मणि कृपाण ओर दर्पण मेँ अलग-अलग प्रतिविम्बित 
होता है परन्तु तीन प्रतिबिम्बं मे भी एक ही मुख है' एसा पहचाना जा सकता है । 
जव हम किसी वस्तु को देखते है तो सर्वप्रथम उसके सम्पूर्ण रूप का दर्शन 
होता है, तत्पश्चात्‌ उसके विविध अंगो पर ध्यान जाता है । किन्तु अंततः उस वस्तु 
की संपूर्णता का ही बोध होता है । उदाहरणस्वरूप किसी चित्र को देखते समय 
सर्वप्रथम १५.०८५ एक चित्र के रूप मेँ देखा जाता है तत्पश्चात्‌ उसकी विविध 
प्रयुक्त भिनन- भिन्न रगो, इत्यादि पर ध्यान जाता है किन्तु अंततः यह 
चित्र अपनी संपूर्णता का ही बोध करवाता है । एक चित्र अपने विविध अंग -प्त्यंगो 
से ऊपर ओर उनसे भिन्न होता है । यदि सपूर्ण चित्र अपने अंगों से भिन्न एक पथक्‌ 
चत्तावाला नहीं होता तब उसका दर्शन ही असंभव हो जाता। 
भर्तृहरि भी इस संदर्भ मेँ चित्र का उदाहरण देते है। उनकी दृष्टि में 
चित्रकार जब चित्रांकन करता है तब वह तीन चरणों से गुजरता है- (1) वह चित्र 
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के अंगों को अलग-अलग रूप मे देखता है 2) उसके मन में सम्पूर्ण चित्र की 
परिकल्पना होती है जिसे वह रंगना चाहता है तथा (3) वह एक-एक अंग बनाता 
हुआ ही सम्पूर्ण चित्र बनाता है । इसी प्रकार श्रोता के रूप में व्यकवित्ति वर्णो में बटे 
शब्द को सुनता हे । सारे शब्द उस व्यक्त्ति में मिलकर एक हो जाते हे । पुनः वक्ता 
की तरह बोलते हुए वह वर्णो मे विभाजित शब्द को ही बोलता है। 
एक अविभाज्य शब्द क ज्ञान के पूर्व उसके अंगं (वर्णो) का बोध होना दोष 
हे किन्तु यह अन्य दोषों से भिन्न है । यह दोष अंततः सत्य ज्ञान कीओरले साता 
हे | यह दोष सार्वभौम है तथा इसका स्वरूप ओर क्रम सर्वत्र एक समान ही हाता 
हे । ये विशेषताएं अन्य दोषों की नहीं होती है । एक व्यवित्ति को रस्सी सर्प लग सकती 
है तो दूसरे को पानी का पतला नाला । सामान्य दोष का स्वरूप भिन्न-भिन्न व्यक्ति 
के लिए भिन्न- भिन्न होता है । इसका क्रम भी सबके लिए नियत नहीं होता । कि) 
को रस्सी पहले सर्पं फिर पानी का नाला दिख सकती है तो किसी को पहले वारो 
कानाला फिर सर्प दिख सकती हे । किन्तु ध्वनियों कं रूप मे व्यक्त होते हए स्फो.. 
से सम्बन्धित उपर्युक्त दोष सार्वभौम दोष हे । व्यक्ति स्फोट "गौ" ग्‌ ओ तथा विस 
के रूप मेँ सब जगह ओर सारे लोगों के लिए एक ही क्रममे उपस्थित होता हे; 
इस दोष मे ठेसा अजूबा क्यों है यह स्फरोटसिद्धि की 21वी कारिका में स्पष्ट 
किया गया है- 
उपायत्वाच्च नियमः परदर्शितदर्शिनाम्‌ 
ज्ञानस्येव च वाचोऽयं लोके धुव उपप्लवः।। 
यह दोष सबके लिए (एक ही क्रम मे) उपस्थित होता है वरयोकि इसी दोष के र 
से सत्य तक पहुंचा जा सकता है । यह ऊपर दर्शाया जा चुका हे कि स्फोट 
अंग के रूप भ ध्वनि ओर वर्णं का स्ूठा ज्ञान अंततः इस सत्य तक ले जाता | 
स्फोट मात्र की ही सत्ता वास्तविक दै | मण्डनमिश्र कारिका 21वी वृत्ति मं वाक्यपदीय 
ब्रह्मकाण्ड) की पांच कारिकाओं को उद्धूत करते हैँ । स्फाटकाल मेँ मध्यवती = 
ध्वनियां नहीं रहतीं, वे तो केवल स्फोटोपलब्ि की उपाय होती हैँ । इस सम्बन्ध 
एक दृष्टान्त है- किसी बालक को एक-एक आम हम देते गए । वह क्रमशः गिनता 
जाएगा ।- एक, दो, तीन... | अन्त मे पूष्ने पर कि तुम्हारे पास कितने आम 
वह कहेगा- दस । इससे स्पष्ट है कि किसी बड़ी संख्या के बोध के लिए एक दो, 
तीन आदि प्राथमिक संख्याओं की गणना की जाती हे । यह गणना १ बड़ी संख्या 
के ज्ञान का उपाय मान्न है| स्फोट से पूर्व ध्वनियां का उच्चार, ओर श्रवण 
स्फोटोपलब्ि का उपायमात्र हे | 
स्फोटाभिव्यवित्ि से सम्बन्धित मुख्य तथ्य यह हे कि इसकी अभिव्यक्ति से 
पूर्वं कुछ वर्णो एवं ध्वनियों का ज्ञान होता है जो मिथ्या होते हैँ ओर स्फोट का अग 
प्रतीत होते हे । साधारण व्यक्तियों को क्रम मं श्रूयमाण ध्वनियां ही सत्य प्रतीत होती 
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हें । हम लोगों को जो स्फोट के बारे में किसी दूसरे की शिक्षा से ज्ञान प्राप्त करते 
है स्फोट का प्रत्यक्ष अनुभव नहीं होता हे । 
सामान्य जन को ध्वनियों ओर वर्णो के माध्यमसेदही स्फोट ज्ञान होता है| 
यही दोष सत्य तक ले जाता हे । यह दोष जिस निश्चित क्रममेंहोता है वही स्फोट 
ज्ञान का माध्यम है। यह चैतन्य के समान हे । सब में चैतन्य अविभाज्य ओर अक्रम 
रूप में रहता हे । परन्तु. जब चैतन्य के द्वारा संसार की वस्तुएं प्रकाशित की जाती 
है तब चैतन्य विभागीकृत हुआ प्रतीत होता हे | तव वह जिस वस्तु को प्रकाशित 
करना चाहता है उसी कं स्वरूप को ग्रहण कर लिए हुए जैसा प्रतीत होता ह । किन्तु 
एसा तभी होता हे जब चैतन्य सांसारिकता में प्रविष्ट होता है अन्यथा अपने ही 
स्वरूप मेँ स्थित चैतन्य निराकार, अक्रम ओर अविभाज्य ही होता है। स्फोट कं साथ 
भी विल्कुल एसा ही होता है । जब तक स्फोट हमारे ही अंदर रहता है तब तक 
वह अक्रम ओर आकाररहित रहता हे, वह वाग्व्यवहार मेँ नहीं लाया जा सकता। 
जब क्रमयुक्त ओर विभाज्य ध्वनियां द्वारा वह व्यक्त होता है तभी वह वाग्व्यवहार 
मे प्रयुक्त होता है । इस प्रकार चैतन्य ओर स्फोट दोनों संसार में प्रयुक्त होने से 
पहले मिथ्या रूप से विभाजित होते हे । वस्तुतः मस्तिष्क ओर शब्द हमारे अंदर 
विद्यमान शब्द-तत्त्व की विकसित अवस्था केही दो पक्ष हें। 
उपर्युक्त बातें सामान्य लोगों के लिए हें । महान्‌ ऋषिगण स्फोट का प्रत्यक्ष 
दर्शन करते हैँ वह भी विना दोषों की सहायता के | 
ध्वनि - ध्वनि के विषय मेँ मण्डन मिश्र के निम्न विचार हैँ । ध्वनियां स्फोट को 
व्यक्त करती हे । वक्ता के उद्देश्य ओर प्रयत्न के आधार पर किसी पर-ध्वनि के 
उच्चारण में भी अन्तर आ सकता हे | गौः तथा गामानय इन दोनों स्थलों मे उच्चरित 
वर्णं "ग्‌" की ध्वनियां परस्पर भिन्न है| 
भ्रमवश सबसे पहले ध्वनि कोदही स्फोट समद लिया जाता हे ओर पूरे शब्द्‌ 
के उच्चारण कं वाद ही स्फोट की सही पहचान होती हे । साधारणतया दोष का 
गकारात्मक तरीके से परिहार होता है । यथा- यह सर्पं नहीं है, रस्सी है । परन्तु 
ध्वनियों को स्फोट समञ्ञ लेने का दोष सकारात्मक रूप से परिहत होता हे । अन्त 
मं हम यह नहीं कहते कि यह ग्‌. ओ तथा विसर्ग नहीं है बल्कि हम कहते है कि 
ह शब्द "गौ" हे । क्रमशः स्पष्ट होते हुए स्फोट के ज्ञान कं साथ ध्वनि्योँ के रूप 
म॑ भ्रमपूर्ण ज्ञान के लम्बे क्रम के बाद स्फोट का स्पष्ट ज्ञान होता हे। 
प्रारम्भिक ज्ञान का विषय भी स्फोट ही होता है परन्तु वह अस्पष्ट होता है 
ओर भ्रमवश ध्वनि की तरह उसका स्वरूप प्रतीत होता है । परन्तु अंततः स्पष्ट ज्ञान 
क रूप मँ जब स्फोट का स्फोट के रूप मे ज्ञान होता है तब ध्वनि को स्फोट मान 
लेने का दोष स्पष्टतः दिखता हे । स्फोट के अर्थ ज्ञान के बाद ही हम लौकिक 
वस्तुओं को समञ्च पाते ह| 
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मण्डन मिश्र के लिए पदस्फोट ही मुख्य हे । इसलिए एक सहज जिज्ञासा 
होती हैँ कि मण्डन मिश्र की दृष्टि में वाक्यस्फोट का क्या स्थान है जो भर्तृहरि के 
लिए मुख्य स्फोट है । वाक्यस्फोट पर मण्डनमिश्र का मत बहुत स्पष्ट रूप से 
स्फोटखिद्धि मे नहीं उल्लिखित हे परन्तु इससे सम्बन्धित कछ तथ्य स्मरणीय हे | 
प्रथमतः स्फ़ोटचसिद्धि मे वाक्यस्फोट का उल्लेख हे । ध्वनियां स्फोट को व्यक्त नहीं 
करती कुमारिल के इस मत का खंडन करते हुए मण्डन पद ओर वाक्यमेंही 
स्फोट की सत्ता स्वीकारते हें ।' 

हो सकता कि मण्डन मिश्र मात्र वैयाकरणो का मत बता रहे हो, यह उनका 
निजी मत नहीं हो, परन्तु एेसी कोई सूचना स्फोटशिद्धि मे नहीं मिलती हे । अपने 
पदस्फोट के समर्थन मेँ वह भर्तृहरि के दाक्यपदीय 89 तथा 90 को उद्धत करते 
हं जिसमे वाक्य-स्फोट के व्यक्त होने की प्रक्रिया बतायी गयी हे । स्फोटछिद्धि के 
उन अंशो को पढठकर जहां पदस्फोट की चर्चा है (कारिका 36), यह निष्कर्षं सहज 
ही निकाला जा सकता है कि मण्डन मिश्र एसा मानते है कि वाक्यस्फोट की सिद्धि 
के लिए दिए गए तर्क पदस्फोट की सिद्धि के लिए प्रयुक्त हो सकत हें । यह कह 
कर मण्डन मिश्र यह इंगित मात्र करते है कि उनके द्वारा पदस्फोट की सिद्धि के 
लिए दिए गए तर्क से वाक्यस्फोट को भी सिद्ध किया जा सकता हे । मण्डन मिश्र 
लिखते है 

निरस्तभेदं पदतत्वमेतद्‌, व्यादर्शिं युक्त्यागमसंश्रयेण | 

विघूतभेद ग्रहमेतयैव, दिशापरं संप्रतियन्त्वभेदम्‌ | ॥९ 
यहां किस "परं अभेदं की बात की गई है? गोपालिका के कर्ता परमेश्वर स्पष्ट करते 
है ““पदस्फोटात्परं वाक्यस्फोटमित्यर्थः“ | इससे यह सरलता से ज्ञात होता है कि 
मण्डन को वाक्य- स्फोट भौ स्वीकार था। तो क्या मण्डन ने अभिहितान्वयवाद को 
भी माना था? वैयाकरणो का मत है कि यदि वाक्यस्फोट को शब्द मान लिया जाए 
तो उसका अर्थ हे प्रतिभाः ओर ये दोनों अविभाज्य हँ तब यहां अभिहितान्वयवाद या 
अन्विताभिघानवाद को मानने का अवकाश कहां है ? 


वरिष्ठ प्रवक्ता, स्नातकोत्तर संस्कृत विभाग, 
ह.प्र.दा. जेन महाविद्यालय, आरा, बिहार 
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वर्तमान वैउवीकरण की प्रक्रिया, खन्टर्भं त॒ उदुदे्य : 
एक समीक्नात्मक अध्य॒यल 


ड. नागेन्द्र मिश्र 
वेश्विक-करणः' एक बहुत सुन्दर शब्द-रचना है तथा विचारों मं इस शब्द 
का निहितार्थ मानवीय नैतिक-चेतना के चरमोत्कर्ष का पर्याय हे | वैश्वीकरण मं पूरी 
दुनिया एक गांव-नगर के सदृश होकर अपने सभी तरह के विविध मत व वादा से 
ऊपर उठकर मानववाद की चेतना से ओत-प्रोत होकर एक दिव्य, परम नैतिक 
तथा बृहद्‌ सामाजिक चेतना की चेष्टाओं के साथ जीवन-यापन करने का यत्न 
करती हे । यहां व्यक्ति, खास परिवार, खास समाज तथा विशेष राष्ट्र या पृथ्वी का 
कोई खास भू-खण्ड आदि जैसी सभी भावनाएं एक वैश्विक परिवार की चेतना मे 
परिणत होकर 'वसुधैव कुटुम्बकम्‌" का आकार ग्रहण कर लेती हैँ । यहां मानव की 
व्यष्टिगत तथा समष्टिगत सभी अनिवार्य व सहज आवश्यकताओं की तृप्ति 
परिवारवाद की चेतना से होने वाले आचरण पर आधारित होती हे । यह वैश्वीकरण 
की नीति सचमुच ही मानवीय नैतिक चेतनाओं के परम विकास का सर्वश्रेष्ठ 
उदाहरण है जिसका अस्तित्व मात्र आदर्शत्मक ही है । वर्तमान समय में हमारा 
विश्व अपनी बुनियादी आवश्यकताओं के लिए संघर्षरत हे । विश्व कं कड भू-भाग 
अभी भी अविकसित है । उन्हे विकासशील होने की प्रक्रिया मेँ लाने हेतु प्रेरित होना 
बाकी हे । विकासशील राष्ट्र अपनी आन्तरिक व्यवस्था, आर्थिक क्षमता एवं वैश्विक 
परिवेश की विविध चुनौतीपूर्ण परिस्थितियों को लेकर कांटे की जिन्दगी जी रहे है। 
देशो द्वारा प्रस्तुत शब्द वैश्वीकरण' ऊपर से देखने पर वैसा लगता हे 
मानो पह हमारी सभी समस्याओं के निदान का रामबाण हो। आज विश्व का 
भू-भाग बुनियादी आवश्यकताओं के अभाव का दंश जेल रहा हे, वहीं इस 
वसतौ को समञ्ते हुए मौके का लाभ उठाने हेतु कुछ समृद्ध राष्ट्रो दारा यह 
वश्वीकरण का फरमान मात्र प्रस्तुत ही नहीं, वरन्‌ लादा भी गया है । इसमें हमारो 
बुनियादी आवश्यकताओं के भौतिक अंश- उपभोक्ता सामग्री यथा- भोजन, वस्त्र 
५१ आवासादि को केन्द्र मे रखकर वैश्विक आर्थिक संस्थाओं का सृजन, उनका 
सुदृढौकरण आदि पर बल देकर अपने प्रभुत्व को बद्काना तथा अन्य के सभी 
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व्यावहारिक प्रभुता को शनै-शनैः निष्प्रभादी करना है । आगवर्न तथा निमकोंफ भी 
स्वीकार करते हें कि भोजन तथा सम्पत्ति से सम्बन्धित मानदीय चेष्टाएं मात्र आर्थिक 
संस्थाओं का ही निर्माण करती हँ ।' अव ये आर्थिक संस्ययाएं यदि नैतिक मूल्यों पर 
आधारित तथ्यों के अनुरूप कार्य करती हैँ तो वैश्वीकरण की नीति वैश्विक दृष्टि 
से धनात्मक परिणामदायी होगी अन्यथा वह मात्र जाल डालने वाले शिकारी की 
भाति होगी | 
पिछले पन्द्रह वर्षो से जिस वैश्वीकरण की चर्चा पूरे विश्व में हो रही हे वह 
वेर के फल की भांति ऊपर से मनोहर तथा भीतर से दांतों को तोड़ देने वाली गुठली 
की तरह ही हे । मैने प्रस्तुत आलेख में वर्तमान वैश्वीकरण को उसके सन्दर्भ तथा 
उददेश्य के सम्बन्ध मे संक्षिप्त विचार करने के पश्चात्‌ उसकी नीतिगत समीक्षा 
प्रस्तुत करने का प्रयास किया हे । वर्तमान वैश्वीकरण भारतीय संस्कृति के विचार- 
वसुधैव कुट्‌म्बकम्‌' का एक नया मंडल है जिसके अनुसार वसुधैव आधिपत्यम्‌ की 
भावना का संकेत मिलता है। ॥ 
वैश्वीकरण शब्द की व्युत्पति को हम इस पंक्ति द्वारा समञ्ज सकते ह 
अविश्व विश्वं यथास्यात्‌ तथा इति वैश्वीकरणम्‌' 
अर्थात्‌ जो विश्व नहीं है, वह जैसे विश्व बन जाय वैसा करना वैश्वीकरण हे ° इस 
प्रकार समस्त पुथ्वी भू-भाग के एकीकरण की प्रक्रिया 'वैश्वीकरण' हे । यह प्रक्रिया 
अत्यन्त जटिल तथा दुःसाध्य हे | मोँलकोल्म वेटर्स के अनुसार वेश्वीकरण मे 
सामाजिक प्रक्रिया है जिसमें भूगोल द्वारा सामाजिक तथा सांस्कृतिक व्यवस्थाओं को 
दवबाया जाता है, जिसमें लोग इस बात के लिए जागरूक होने लगते हं कि उनका 
्श्चप्रवण हो रहा है इस परिभाषा को यदि वैश्वीकरण मान लिया जाय तो यह 
अवधारणा एक नवीन तथा संदिग्धता से पूर्ण तथ्य के रूप मं हमारे बीच उपस्थित 
होती है । हजारों वर्षो से इस पुथ्वी के अलग-अलग भूभाग, जो भिन्न-भिन्न देश 
नामों से प्रतिष्ठित एवं अपने सांस्कृतिक, धार्मिक, वैचारिक, मानसिक व॒ शारीरिक 
श्रमनिष्ठता के विविध रूपों के साथ जीने की आदत वाले लोगों को अचानक 
वैश्वीकरण हेतु एक पंक्ति मेँ खड़े होने का निर्देश जारी किया जाय तो यह 
व्यवस्थित तरीके से सम्भव नहीं होगा । यदि इन्द एक पक्ति से खड़ा किया हो जाय 
तो किस मोडल मे यानी किस नीति के अन्तर्गत- यह भी एक महत्वपूर्णं विचारणीय 
प्रन (वाश) गला वृप्ल्ञण) हे | आज वैश्वीकरण की नीति जो भारत मे 1991 
ई से प्रारम्भ होकर देश तथा समाज के गतिशील तत्वों को नेस्तनाबूद करने कं 
लिए देशवासियों के हृदय को जीतने का प्रयास कर री हे यह दूरगामो भयावह 
खतरे का संकेत है । वैश्वीकरण की वर्तमान नीति की पृष्ठभूमि एक अन्तरराष्ट्रीय 
साजिश के तहत्‌ 30 अक्टूबर सन्‌ 1947 को अमरीका तथा कुछ अमीर यूरोपीय देशों 
दारा गरीब, विपन्न विकासशील देशों मे व्यापार फैलाकर उसको आर्थिक रूप से 
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गुलाम बनाने का किया गया प्रयास है। इस उद्देश्य से छा (लाल 
^ शाट्लाला ठा) 7206 & 03) नामक अनुबन्ध की स्थापना की गई । छा 
के संस्थापक-सदस्य के रूप में अमरीका, ब्रिटेन, फ्रांस, ओस्द्रेलिया, कनाडा, नार्वे, 
हालेण्ड, बेल्जीयम, न्यूजीलैण्ड, क्यूबा, चेकोस्लोवाकिया जैसे विकसित राष्ट्र थे। 
अन्य 11 विकासशील देशों मं भारत, पाकिस्तान, सीलोन, दक्षिणी अफ्रीका, रोडेशिया, 
क्यूबा, सीरीया, लेबनान, वर्मा एवं ब्राजील आदि का नाम था। कालान्तर मे सन्‌ 
1986 मे इसके नीति- निर्माता अमरीका एवं अन्य यूरोपीय देशों. जिन्हं विकसित 
राष्ट्र कहा जाता है, ने मिलकर 0 में व्यापक संशोधन करते हुए मुक्त व्यापार 
के आधार पर वैश्वीकरण की योजना प्रस्तुत किया । इसे हम सब डकल प्रस्ताव के 
नाम से जानते । इस डकल प्रस्ताव के माध्यम से बहूराष्ट्रीय कम्पनियों का जाल 
फेलाकर पूरी दुनिया मे अपने आर्थिक साप्राज्यवाद का विस्तार करना उनका 
उदृदेश्य हे । उनकी इन सारी उत्तेजनाओं के मूल में द्वितीय महायुद्ध के पश्चात्‌ 
उनके हाथों से दूर हुयी वैश्विक सत्ता थी जिन्हं वे लोग अपनी आन्तरिक व बाह्य 
असमर्थताओं के कारण आगे तक न खींच सके थे। तब उन्हं राजनीतिक 
साम्राज्यवाद के बदले अधिक उपयुक्त आर्थिक साम्राज्य विस्तारवाद की चेतना 
लगी ओर इसकं लिए वे तेजी से निरन्तर प्रयास करने लगे। उनका यह प्रयास 
जब संतोषजनक परिणामदायी नहीं हुआ तो अमरीका ने धमकी देकर सन्‌ 1994 
मेँ सभी सदस्य राष्ट्रो से इस प्रस्ताव पर हस्ताक्षर करवाया | 15 अप्रेल 1994 को 
मोरक्को के शहर मराकेश में आयोजित एक बैठक मेँ दुनिया के 105 राष्ट्रं के 
मंत्रियों ने अमरीकी धमकी के आगे घुटने टेककर, अपने राष्ट्र की अर्थव्यवस्था, 
व्यापार जगत्‌ ओर विशाल जनता के हितों का अनदेखी कर इस आत्मघाती प्रस्ताव 
पर हस्ताक्षर कर दिया | तब 1 जनवरी 1995 से “07 नाम का यह समन्वित 
दानवी अनुबन्ध अपना नाम बदलकर \/¶{.0. (४५/०1 7206 (ाषटशाा15 वाता) के 
रूप मेँ परिवर्तित हो गया । इसका उद्देश्य दुनिया में मुक्त व्यापार के आधार पर 
बहुपक्षीय व्यापार-व्यवस्था कायम करना है । इस उद्‌देश्य की पूर्तिं हेतु इसका 
एक अलग संविधान बनाया गया जिसे किसी देश के संविधान से अधिक महत्व 
प्रदान किया गया | यह ‰#.7.0. सन्‌ 1947 में प्रस्तावित 1.7.0. वपलााा0ाव] 
11206 0789013 शगा) का ही परिवर्तित रूप हे जिसका बाह्य रूप से उद्‌ देश्य 
व्यापार मेँ अनियमितताओं को दूर करना था तथा मूल उद्‌देश्य दुनिया के दूसरे 
देशों मेँ अमरीकी पूंजी का वर्चस्व कायम करना था । लेकिन 1.7.0. का विरोध 
उनकं ही देश मेँ होने लगा । फलतः यह संस्था तत्काल निष्प्रभावी होकर 0 
कं रूप मेँ 30 अक्टूबर 1947 को अस्तित्व मेँ आयी जिसकी परिकल्पना वैश्विक 
साम्राज्य स्थापित कर पूरी दुनिया की अर्थव्यवस्था तथा संस्कृति पर अपना 
अधिकार जमाना था। 
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इस प्रकार इस वैश्वीकरण की नीति के कड अभिकरण है यथा 1.14... 
४.0. आदि जिनका समग्र प्रयास पूरी दुनिया को अपने मंडल (प्रारूप) में 
ढालकर चलने के लिए प्रेरित तथा विवश करना हे। एक सामान्य दृष्टि से यह 
विकास का मोडल अवश्य लगता है लेकिन यह मूल रूप मेँ विकासशील देशों कं 
लिए धीमा विष (6५९९1 ?0150) है जो धीरे-धीरे इनकी पूरी अर्थव्यवस्था तथा 
संस्कृति मे घुल-मिलकर मूल व्यवस्था को ही समाप्त कर देगा । भारत की तो एसी 
कोई खास दूरदृष्टि पूर्व से नहीं रही है जो वैश्विक आर्थिक व्यवस्था मेँ शामिल 
होकर उस विषय के असर से वचा रहे। युरोपीय देशों की यह दूर-दृष्ट पूर्वं के 
250 वषौ की सोच पर आधारित है । वैश्वीकरण की नीति जो आज के वर्तमान मोडल 
म हे वह पूरी दुनिया या फिर भारत के लिए भी दूरगामी गंभीर दुष्परिणमों का संकेत 
है । इसके शीर्षं के अभिकरणों के निर्देश एसे है जिनके अनुसार किसी राष्ट्र को इन 
नियमों से विचलन की उतनी ही छूट मिली है कि इन छूट के बाद भी उसं 
ऋण-जाल तथा परावलम्बन के अभिशाप के उबर पाना सम्भव नहीं । यह णिन 
तथ्यपरक निर्देशों के साथ विकाशील देशों को ऋण प्रदान करता है वे मख्य रूप 
से इस प्रकार हैँ - 

1 घरेलू मुद्रा का अवमूल्यन, उसकी पूर्णं परिवर्तनीयता तथा विदेशी मुद्रा 
नियमनं का समापन | यातो 

2. उपभोक्ता वस्तुओं! पूंजीगत वस्तुओं व अर्धनिर्मित आदायो के आयातौ से 
प्रशुल्कं व गैर प्रशुल्कं बाधाओं की समाप्ति को प्रोत्साहन एव 
मुक्त-आयात-नीति के अनुसरण पर बल | 

3. कृषि-उत्पाद, पशुधन-उत्पाद, खनिज व ॒वन्य-सम्पद) सहित 
सम्पदा का निर्बाघ निर्याति। 

4 विदेश पूजी-निवेश को प्रोत्साहन एवं बहुराष्ट्रीय कंपनियों पर से नियन्त्रण 
की समाप्ति। ठ 

5. विदेशी पूंजी अथवा प्रौद्योगिकी से उत्पादित वस्तुओं के अदायगी के 
उतरोत्तर आयात प्रतिस्थापन सम्बन्धी प्रतिबन्धो की समापि। | ॥ 

6. बजट घाटे मे कटौती के नाम पर लघु उद्योगो, आधार भूत सरच ~ 
लोक-कल्याणकारी व सामाजिक-सेवा सम्बधी व्ययो मेँ कटीतौ यथा 
शिक्षा, चिकित्सा आदि पर व्ययो मे कटोती। 

7. आंतरिक उद्यमं का समर्थन व संरक्षण की समाप्ति ना 

8. जन-उपयोगी सेवाओं की (पानी, बिजली) आम उपभोग की वस्तुअ। एव 
कृषि आदाय ओद्यागिक उत्पादन व निर्यात पर दिये जाने वाले अनुदानं 
मे कटौती एवं इनके मूल्यो में वृद्धि। 


हित प्राकृतिक 
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9. गेर-जरूरी एवं विलासितापूर्णं उपभोक्ता वस्तुओं के आयात को प्रोत्साहन, 
सार्वजनिक क्षेत्र मेँ उद्यमो का निजीकरण, अवसंरचना सम्बन्धी उद्योगं एवं 
प्राथमिक उद्योगों मेँ बहराष्ट्रीय कपनियों को प्रवेश की छूट | 

10. सार्वजनिक क्षेत्र के उद्यमो का निजीकरण | 

11. अवसंरचना सम्बन्धी उद्योगों एवं प्राथमिक उद्योगो में बहुराष्ट्रीय कंपनियां 
को निधि प्रवेश की छूट | 
12. भविष्य मे भी वहुराष्ट्रीय कपनियों के अधिकारों को परिमित नहीं किये जाने 
की लिखित वचनवद्धता | 
उपरोक्त प्रकार के कठोर निर्देशनों से विकासशील देशों की अपनी आन्तरिक 
मोलिक गति तो रुक ही जाएमी लेकिन उसके उपभोग हेतुं सामग्री सुलभ होती रहेगौ | 
उक्त शर्तों कं पालन पर उसे ऋण भी उपलब्ध होता रहेगा । उसके अपने उद्योग, 
उसके अर्दधविकसित उपकरणों एवं अन्तररष्ट्रीय निर्देशों के कारण सीमित होता दीख 
पड़ेगा | शनैः शनैः वह एक कालावधि के उपरान्त पूर्ण रूप से आर्थिक गुलामी का दस 
ञ्लने को विवश हो जाएगा । महाशक्ति बनने का सपना देखने वाले देश बस अमेरिका 
आदि महाशक्तियों के मोहताज बनते जाएंगे । वैश्वीकरण में खुली प्रतियोगिता को 
वातं की जाती हे । लेकिन प्रश्न उठता है कि क्या अरद्धविकसित या विकासशील देश 
की कंपनियां खुले बाजार मेँ समान रूप से टिक पार्येगी, वह भी अन्तरराष्ट्रीय निर्देशों 
के अनुसार लगाये गये प्रतिबन्धो के बाद? एेसा होना कदापि सम्भव नहीं प्रतीत होता। 
संक्षेप मेँ वर्तमान वैश्वीकरण विश्व का एसा समीकरण है जिसमें अविकसित तथा 
विकासशील राष्ट की समग्र कर्मठता, आत्म- विश्वास, धन तथा सक्रियता का समूल 
विनाश हो जाएगा तथा पूरा विश्व उन सम्पन्न देशों को उसी तरह याद करता रहेगा 
जिस प्रकार नवजात शिशु अपनी मां को याद करता हे। 
इस प्रकार वैश्वीकरण की नीति मेँ बहुराष्ट्रीय कंपनियों द्वारा कार्यं किये 
जाने से छोटे-छोटे उद्योग-धन्धे व व्यक्तिगत व्यापार आदि की क्रियाएं स्वतः 
समाप्त होती जाएंगी । छोटे-छोटे उद्योगों का खटिया खडा होता जाएगा तथा बड़े 
उद्योगों की सेहत अच्छी होती जाएगी ओर अन्त मे मात्र कुछ बड़ी-बड़ी कंपनियां 
के बीच ही प्रतिस्पर्धा रह जाएगी । यानी उपभोक्ता सामग्रियों को उत्पादन का ठेका 
कछ खास व्यक्ति के पास ही रह जाएगा तथा शेष सारे लोग उसी के पूरक के 
रूप में श्रम करते रहेंगे । मशीनीकरण के इस युग में मात्र धन का कन्द्रीयकरण 
एवं मानव-सम्पदा का दुरुपयोग ही दिखलाई पड़गा | हम कभी-कभी विश्व बक 
तथा विश्व मृद्रा-कोष द्वारा अपने देश की प्रशंसा, अपने संरचनात्मक समायोजन 
कार्यक्रमों, अर्थात्‌ आर्थिक सुधारों को लेकर सुना करते हैँ जौ उनके निर्दशानुसार 
हुआ रहता है । हम सर्वप्रथम आर्थिक सुधारों के चक्र को चालित करने वाले देशों 
यथा बुल्गारिया, चेकोस्लोवाकिया, हंगरी, पोलेण्ड, रोमानिया, पूर्वं सोवियत संघ आदि 
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की दुर्दशा को भी देखना चाहिए । इस सम्बन्ध मे चीन की विशेषता रही है कि वह 
भावी अन्तरराष्ट्रीय स्पर्घां के लिए अपने यहां सन्‌ 1978 से ही देश के अन्दर आर्थिक 
उदारोकरण की प्रक्रिया शुरू कर इसके परिणामों की समीक्षा करता रहा । तत्पश्चात्‌ 
वैसी अनुकूल परिस्थितियों कं निर्माण के बाद 1990 से अपनी शेष अर्थव्यवस्था को 
मुक्त व्यापार क्षेत्र कं लिए खोला। इस प्रकार चीन ने अपनी ओद्योगिक संरचना 
को पूर्व से ही इतना सशक्त किया कि उसे बाहरी स्पर्घा से विचलित होना नहीं पड़ा | 
भारत ने एसी सुनियोजित प्रक्रिया को नहीं अपनाया । इस प्रकार वैश्वीकरण के लिए 
जिसमें एक वैश्विक स्पर्धा का होना अपेक्षित हे. सर्वप्रथम अपने घरेलू उद्योगो को 
इतना सशक्त बनाना होगा ताकि वह प्रतिस्प्घत्मिक क्षमता अर्जित कर सके | 
वतमान वैरश्वीकरण की प्रक्रिया से भारतीय कृषि पर ग्रहरा संकट दीख पड़ता 
हे । भारत की अर्थव्यवस्था कषि पर आधारित हे । \"7.0. के निर्देशों से भारतीय 
कृषि-व्यवस्था निरन्तर चौपट होती जा रही हे | अमेरिका तथा यूरोप मे किसानों कं 
पास सबकुछ उपलब्ध होते हुए भी वहां की सरकार 400 से 600 प्रतिशत तक सब्सिडी 
देती हे । कृषि सम्बन्धी उत्पाद के नियतिं मे मिलने वाली सब्सिडी में कमी, खाद्यान्नों 
के समर्थन- मूल्यों की घोषणा पर प्रतिवन् एवं खाद्यान्नों के आयात-कर मे छूट से 
देश की कृषि ओर प्रभावित हुयी हे । विगत दो वषँ मेँ आचर, महाराष्ट्र, यहां तक की 
पंजाब में सेकडों किसान कृषि की बदहाली के कारण आत्महत्या कर चुके हं । 
वैश्वीकरण' के अन्तर्गत “बाजार की अनिवार्य प्रवेश' यानी प्रत्येक देश को 
अपने कूल जरूरत का 5 प्रतिशत कृषि-उत्पाद विदेशों से आयात करना ही 
पड़गा- की बाध्यता से अमेरीका अपने कृषि-उत्पादों से 140 विकासशील देशो की 
अर्थव्यवस्था पर अपना कब्जा रख पाने मे सफल रहेगा। भारत सहित विकासशील 
देशों की अपनी व्यापार नीतियां नहीं होगी । 0८7 के सदस्य बनने कं बाद भारत 
को आयात-कर को कम करना, उपभोक्ता सामानों मे आयात पर लगे प्रतिबन्धो 
को हटाना, मात्रात्मक प्रतिबन्ध हटाना आदि करना पड़ रहा है । इससे आज भारतीय 
टायर उद्योग, इस्पात उद्योग एवं कागज उद्योग विदेशी आयातित सामानं से 
प्रतिस्पर्धा के कारण बुरी तरह प्रभावित हए हे । सी.आई.आई. (1) भारतीय उद्योग 
परिसंघ के अनुमान के अनुसार इससे भारत के पूंजीगत माल-व्यापार के कत्र े 
पांच हजार करोड रूपये का नुकसान हुआ हे “ इस सम्बन्ध मेँ सबसे भयावह पेटन्ट 
कानून हे । भारत मेँ यह सर्वप्रथम सन्‌ 1970 मे वस्तु-विशेष के निर्माण की प्रक्रिया 
कोलेकरथान कि किसी उत्पाद पर, वह भी मात्र 5 से7 वर्ष की कालावधि के 
लिए । \7.0. के दबाव से अब भारत मेँ यह 20 वषँ या इससे भी अधिक समय 
के लिए प्रक्रिया तथा उत्पाद दोनों पर पेटेन्ट कानून लागू होता हे । इससे कंपनियां 
की मनमानी का अधिकार बढ़ता है । अब यदि भारत अमरिका की देखा-देखी मं 
क्रायोजेनिक इंजन का निर्माण करता है तो उसे यह कानून रोक देगा | अब तो 
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हमारे उपयोगी सामग्रियों - हल्दी, नीम, बासमती चावल, गायों के नस्ल आदि भी 
इस कानून के तहत आएंगे । 
इस प्रकार वैश्वीकरण की नीति पूरे विश्व में एक एेसी प्रतिस्पर्घात्मक दृश्य 
उपस्थित करती है जहां सचमुच में प्रतिस्पर्धा नहीं होती है । इस वैश्वीकरण मं 
11/18] 011€ 0॥1८७{ के लिए लगातार संघर्ष देखने को मिलेगा जो एक 10॥€51 
दारा आयोजित एवं पूर्व नियोजित कार्यक्रम के अतिरिक्त कुछ नया नहीं होगा । यह 
तो पाश्चात्य संस्कृति की सोच है जहां विकद्दित अर्थ को कन्द्रित कर सशक्त एवं 
महान्‌ उपभोगी बनने का यत्न किया जाता है | भारतीय संस्कृति ऽपा ५१५३] णि †€ 
५९.651 की रही हे | यहां की संस्कृति में मानव-जाति कं विकास के उच्चतम स्तर 
की कल्पना की गई हे । इसकी परिधि मे वेश्वीकरण की कल्पना आरम्भकालसे ही 
हे । "वसुधेव कुटुम्बकम्‌" का सिद्धान्त किसी पूर्व-नियोजित अआदेश- निदेश पर 
आधारित नहीं हे । पाश्चात्य जगत्‌ का यह आधुनिक वैश्वीकरण विश्व के 80 फीसदी 
मानव के लिए हर प्रकार से खतरा हे । इससे सम्पूर्णं मानव-जाति उपभोक्तावादी 
जाल मे जकडकर एक आर्थिक महायुद्ध में अर्थोपार्जन की एक एसी अन्धी दौड में 
शामिल होगी जहां तनाव ही तनाव होगा, हिंसा ही हिंसा होगी । अतिक्रमण, शोषण 
आदि व्यक्ति- व्यक्ति के लिए सामान्य सी बातें होंगी । इस परिस्थिति मे मानव का 
न तो कोई धर्म होगा न कोई नैतिक चरित्र ओर न ही मानवता के लिए दया, करुणा, 
सहायता, सहानुभूति आदि जैसी भावना रहेमी । अधिक-से-अधिक धनोपार्जन तथा 
उपमोग-वृत्ति मे वृद्धि विश्व के मानव को किस रूप में परिवर्तित करेगी? यह एक 
नैतिक मानव के लिए कल्पनीय भी नहीं है | इस प्रक्रिया मे एक राष्ट्र दूसरे राष्ट 
का, एक उद्यमी दूसरे उद्यमी का ठीक उसी प्रकार शोषण करेगा जैसे तालाब की 
मछलियां तथा जंगल के जानवर करते हैँ | मानव के महान्‌ गुण विवेकशीलता व 
बुद्धिमता का दुरुपयोग जमकर होगा तथा एक जंगल राज की तरह एक वैश्विक 
साप्राज्यवाद का शेर पूरी दुनिया पर अपना प्रभुत्व जमाकर मानवीय तथा अमानवीय 
दोनों तरह से अपनी आवश्यकतानुसार शोषण करेगा । उसकी इच्छा ही शेष 
मानव-स्वभाव की नियति होगी । इस काल्पनिक शेर के रूप में होने कं लिए 
अमेरिका की जी-तोड कोशिश वैश्विक पटल पर देखी जा सकती हें । 
नीतिशास्त्र की दृष्टि मेँ वर्तमान वैश्वीकरण पर विचार करना यानि नेतिक 
निर्णय देना एक महत्वपूर्ण कार्यं है | वैश्वीकरण के तहत विषश्व-मुद्रा-कोष के 
निर्देशों पर यहां हम विचार करते है तो लगता है कि इस प्रक्रिया कं तहत्‌ 
अन्तरष्टरिय अभिकरणों के आचरण एकांगी है | नैतिक निर्णय न्यायात्मक निर्णय के 
विषय के रूप मेँ आचरण से सम्बन्ध रखता है ¢ नैतिक निर्णय मात्र किसी विषय 
मेँ ही नहीं वरन्‌ किसी पर (70) निर्णय भी है ७ इस प्रकार वैश्वीकरण का विषय, 
अर्थ तथा इसकी परी प्रक्रिया विश्व का सर्वाधिक सशक्त होना पर यदि विचार किया 
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जाय तो लगता है कि उसे नैतिक संकल्प के रूप में नहीं स्वीकारा जा सकता है| 
वैश्वीकरण के प्रत्यय आर्थिक, सांस्कृतिक, सामाजिक, जैवकीय, मनोवैज्ञानिक आदि 
हें जो दृष्टि-विविघता के अनुसार शुभ तथा अशुभ दोनों हो सकते हँ । नीतिशास्त्र 
का शुभ, परम शुभ से निदेशित होता है | अर्थ व उपभोग शुभ हैँ परन्तु मानवता की 
सेवा, देश-सेवा आदि श्रेष्ठ शुभ हैँ | यदि यह मानव के उच्च तथा उच्चतम आदर्शो 
कं अनुरूप है तो शुभ हे तथा प्रतिकूल हे तो यह अशुभ हे । यह वैश्वीकरण स्वयं 
मे एक उपकरणात्मक मूल्य (डा प्राला!9] प्ट) अमेरिका आदि अमीर देशों के 
अपने उद्देश्य कं लिए हो सकता है परन्तु स्वयं उन अमीर देशों का यह उद्‌देश्य 
ही एक न्यायप्रिय सार्वभौम मानव-धर्म की दृष्टि से अनुचित लगता है। इस 
वैश्वीकरण की नीति को हम धर्म तथा अधर्म का युद्ध कह सकते हें | सृष्टि के आदि 
काल से धर्म-अधर्म का युद्ध चलता आया हे । इन्हीं तत्वों के मूल में आज तक 
अनेक युद्ध तथा महायुद्ध होते हुए देखे गये हे । अब यह युद्ध अपनी पूरी नग्नावस्था 
मं होने वाला है जिसे आर्थिक युद्ध कह सकते हे | हम संसार कं प्राणी आज एक 
नये महायुद्ध कं दरवाजे पर खड़े हैँ जो अब तक के हुए सभी युद्धो से सर्वथा भिन्न 
हे । यह युद्ध धर्म के आघार पर शस्त्रास्त्रं से नहीं वरन्‌ अर्थ के आधार पर आर्थिक 
हथियारों से लड़ा जाने वाला युद्ध है । इसमे एक ओर समस्त विश्व पर आर्थिक 
साग्राज्य स्थापित करने की दानवी कामना रखने वाली शक्तियां हैँ तो दूसरी ओर 
धर्म की ध्वजा फहराने की आकांक्षा रखने वाले भारत जैसे विकासशील तथा अन्य 
अविकसित एवं निर्धन देश होंगे । 

भारतीय जीवन शेली मेँ चार पुरुषार्थ- धर्म, अर्थ काम तथा मोक्ष- की बातें 
कही गयी हे जिसे स्वीकार कर मानव अपने लक्ष्यो तथा परम लक्ष्य की ओर आगे 
वढ़ता हे | इसमें प्रथम धर्म है जो सदाचार का पाठ पढ़ता है । यह जड व चेतन 
से निर्मित मानव के लिए क्रमशः संसार तथा परमार्थ की बातें बताकर एक संतुलित 
तथा आदर्श अवस्था का उपदेशन करता है । पाश्चात्य संस्कृति व्यावहारिक रूप से 
मात्र दो प्रकार के ही पुरुषार्थो अर्थ तथा काम को स्वीकार करती है । इनके 
पुरुषार्थो में धर्म की रिक्तता इन्दं एक उद्देश्यहीन जीवन प्रदान करती हे । 
वेश्वीकरण इनके इन्हीं वसूलों पर आधारित यत्न है । इस यत्नमें न तो साध्य ही 
पवित्र है न इनके साधन ही पवित्र हैँ एसे अभियान, जो नीति-सम्मत तथा 
प्रकृति-सम्मत नहीं हे, वे कभी अच्छे परिणामदायी नहीं हो सकते | हमारे जीवन का 
आधार धर्म ओर सदाचार है न कि अर्थ व काम (उपभोग) की भावना | 

वृत्तं यत्नेन संरक्षेद्‌ वित्तमेति च याति च| 
अक्षीणो वित्ततः क्षीणो वृत्ततस्तु हतो हतः | | 

धन तो आता ओर जाता है | धन के क्षीण होने से भी सदाचारी मानव क्षीण 

नहीं होता । जो सदाचार से भ्रष्ट हो गया उसे नष्ट ही समञ्जना चाहिए । सदाचार 
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की रक्षा यत्न पूर्वक करनी चाहिए । वैश्वीकरण की नीति, जिसका मूल सिद्धान्त 
अधिकाधिक अर्थोपार्जन ओर उसके माध्यम से अधिकाधिक भोग को जीवन का लक्ष्य 
समञ्चना है, से प्रेरित होकर समस्त विश्व को अपने जाल मे लपेटकर धीरे-धीरे 
अपना ग्रास बनाना है। धर्म तथा मोक्ष नैतिक प्रत्यय का विलोप होना ही ४.7.0. 
व 1.1५/1.ए. आदि संस्थाओं की जीत है । इनके विश्व में मात्र अर्थ व उपभोग की 
मान्यता रह जाएगी जिसे लेकर वे पूर्वं से ही सचेष्ट रहे हँ । एसे विश्व मेँ राम, कृष्ण, 
हरिश्चन्द्र, प्रहलाद, बुद्ध, महावीर आदि व्यक्तित्व उत्पन्न न होकर रावण, कस, 
दुर्योघन के सदृश्य लोगों का ही जन्म होता रहेगा | 
इस प्रकार वैश्वीकरण की नीति एक बहुत बड़ी माया है। इस माया के 
जंजाल मे फसकर कराहने को विवश संसार के सभी निर्धन देश हो सकते हे । इस 
मानवी त्रासदी से बचने के लिए भारतीय संस्कृति की ओर ही आना होगा । धम की 
हानि तथा अघर्म-राज के विरुद्ध हमारी संस्कृति मे निराकरण, समाघान व संतुलन 
हेतु अवतार भी होता है अन्त में हम भारतवादी इस वैश्वीकरण अभियान को 
देखकर ईश्वर से पुनः पुनः यही निवेदन करेगे- 
स्वस्त्यस्तु विश्वस्य खलः प्रसीदतां ध्यायन्तु भूतानि शिवं मिथोधिया | 
मनश्च भद्रं भजतादधोक्षजे आवेश्यतां नो मतिरप्यहैतुकी । 
नाथ। विश्व का कल्याण हो, दुष्टों की बुद्धि शुद्ध हो. सब प्राणियों मँ परस्पर 
सदभावना हो, सभी एक दूसरे का हित-चिन्तन कर, हमारा मन शुभ मागं मे प्रवृत्त 
हो ओर हम सबकी बुद्धि निष्काम भाव से भगवान्‌ श्रीहरि में प्रवेश करे। 


प्राध्यापक, दर्शनशास्त्र विभाग, 
रामेश्वरदास पन्नालाल महिला महाविद्यालय, 
पटना सिटी, पटना 
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महिला सखकितिकरण : अतीत ये आज तक 


ई. नागेन्द्र तिवारी 


समाज मे नारियों की स्थिति किसी भी समाज की सभ्यता ओर संस्कृति की 
द्योतक होती हे । शिक्षित, सुसंस्कृत, उन्नत महिलाओं का समाज उन्नत ओर 
अशिक्षित एवं अनुन्नत महिलाओं का समाज अनुन्नत होगा। भारतीय इतिहास कं 
पन्ने उलटने पर हम देखते हैँ कि भारत में नारियों की दशा समय-समय पर 
परिवर्तित होती रही हे । वैदिककाल नारी-गरिमा का स्वर्ण-युग था। इस काल ५ 
उनकी स्थिति अच्छी थी, उनकी समाज में प्रतिष्ठा थी। समाज मेँ उनका स्थानं 
पुरुषों के समकक्ष था । उन्हं कल्याणी, भार्या, अर्धागिनि, गृहलक्षमी प्रभृत नामों से 
अभिहित किया जाता था । विना स्त्री के कोई भी पवित्र कार्य पूर्ण नहीं माना जात्‌। 
था। वैदिक काल मेँ तो वह ऋषियों के आश्रमों मे रहकर ऊँची शिक्ष पराप्त करती 
थी, उन्हे धार्मिक ग्रंथों के पढने का अधिकार था। वे शास््राथों मं भाग लेती थीं 
यज्ञोपवीत धारण करती थीं । पर्दे की प्रथा नहीं थी । उन्हे अपना पति स्वय चुने 
का अधिकार था । साहित्य, विज्ञान, कला, राजनीति सभी क्षेत्र मँ उन्होने पुरुषों के 
साथ सामाजिक विकास का मार्ग प्रशस्त किया था। गार्गी, ेतरयी, अपाला, लोपामुद्रा 
जैसे नारी-रत्नों का नाम इतिहास मेँ अमर है । ज्ञान की प्रखरता के कारण ऋग्वेद 
मे नारी को ब्रह्म रूप माना गया है ओर शची-प्रसंग (10.452) मँ यहां तक स्वीकारा 
गया है नारी ही घर है । ब्राह्मण ग्रंथ : जैशिनीय उपनिफद्‌ गरह्मण @5.10.17, तथा 
तौिरीयमे नारी के बिना यज्ञं की वर्जना की गयी है । तौकिरीय ओर शतपथ श्रम! 
मे तो नारी-निन्दा पाप माना गया है | माकण्डेय प्ण में नारी को आदि-शक्ति 
के रूप मे स्वीकार किया गया है | रामायण तथा महाभा से यदि नारी-चरित्र को 
काट दिया जाये तो शेष कथा की गति आगे बढ़ ही नहीं सकती । 

मध्य युग (11वीं शताब्दी से 16वीं शताब्दी तक) मे नारियों की दशा हास 
की ओर बढ़ने लगी । पठान तथा तुर्क आक्रमणकारियों के भय से परदे की प्रथा का 
प्रचलन हुआ ओर फिर तो नारियों को जिस चक्की मेँ पिसना पड़ा, उससे आज 
तक वे मुक्त नहीं हो सकी हैँ | इस काल मे नारियों की स्वतंत्रता जाती रही । घर 
से बाहर घूमना वर्जित कर दिया गया । उनकी शिक्षा में भी कमी आ गई, एक प्रकार 
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से वे अशिक्चित रहने लगी । बाल- विवाह, सतीप्रथा, पर्दा-प्रथा जेसी कुप्रथाएं हमारे 
सामाजिक जीवन में घुस आई । इन करीतियों के कारण नारियों का सामाजिक 
जीवन अभिशाप बन गया | 
ब्रिटिश काल मेँ यद्यपि महिलाओं मे सामाजिक चेतना आयी, लेकिन अधिक 
प्रगति नहीं हुई । त्रिटिश शासनकाल मेँ राजा राम मोहन राय ने नारी को करीतियों 
के अभिशाप से मुक्त करने का प्रयास किया । अन्य समाज-सुधारकं न भी इस दिशा 
मे सराहनीय कार्य किये । परंतु यह सव होते हुए भी नारियों की स्थिति में विशेष 
सुधार नहीं हुआ 
स्वतंत्रता-प्राप्ति के पश्चात्‌ सरकारों, महिला संगठनं, महिला आयोगं 
आदि के प्रयासों से महिलाओं के लिए विकास के द्वार खुले । उनमें शिक्षा का प्रसार 
बढ़ा, जिससे उनमें जागृति आयी, आत्मविश्वास उत्पन्न हुआ । परिणामस्वरूप वे 
प्रगति के पथ पर आगे बढ़ीं । आज वे राजनीति, समाज- सुधार, शिक्षा, पत्रकारिता, 
साहित्य. विज्ञान, उद्योग, व्यावसायिक प्रबंधन, शासन- प्रशासन, डाक्टशै, इंजीनियरिग, 
पुलिस, सेना, कला, संगीत, अध्यात्म, खेलकूद आदि क्षेत्रों मं पुरुषों कं साथ 
उपस्थिति बना रही हैँ उनके कधे से कधा मिलाकर कार्य कर रही है| 
एक ओर तो परिदृश्य उत्साहवर्दधक है, परंतु दूसरी ओर दृष्टिपात कर तो 
दिखायी देगा कि पग-पग पर नारी तिरस्कृत, असुरक्षित एवं उत्पीडित हे। 
नारी-उत्पीडन की घटनाएं द्रौपदी के चीरहरण की तरह बढ रही हं । तदूर मे 
जलती नारी देह--उत्पीडित ओर बलात्कार की आग में लस रही हे । शायद इसका 
यह भी कारण है कि संस्कृतिक प्रदूषण के कारण हम नारी को उस रूप मे नहीं 
देख पाते जिस रूप मेँ हमारी संस्कृति मे चित्रित की गई हे । दुर्गा, लक्ष्मी, सरस्वती 
के रूप मेँ उनकी पूजा करने का विधान है । वह ममता ओर त्याग की मूर्तिं कं रूप 
मे हमारी संस्कृति मेँ चित्रित की गई हे । लेकिन आधुनिक उपभोक्तावादी ओर 
सुखवादी संस्कृति के कारण हम इन आदर्शो को भूल-सा गए हँ । यदि आध्यात्मिक 
दृष्टिकोण से देखा जाए तो इस समस्या कं निराकरण की बात की जा सकती हे। 
यदि हम पृष्ठभूमि मेँ स्वाभाविक रूप मेँ सुखवादी, उपभोक्तावादी एवं संकीर्णतापूर्ण 
भोगवादी दृष्टिकोण से बच सकते हैँ तव हम नैतिक आदर्श के परिवेश म अपने 
आचार-विचार मेँ धर्मौ का अनुशीलन ओर अभ्यास की आशा कर सकते हैँ क्योकि 
अध्यात्मवाद दृष्टिकोण का स्पष्ट अर्थ होता है उसका विचार परिष्कृत हो तथा 
आचार ओर व्यवहार भी उसी के अनुरूप हो । एसी स्थिति मे नारी को भोग का विषय 
नहीं समञ्ञा जा सकता । उसे पवित्रता, त्याग तथा ममता की मूर्तिं समज्ञा जा सकता 
है । आधुनिक महिलाओं को भी इस प्रकार के दृष्टिकोण अपने मेँ विकसित करने 
की आवश्यकता है । दुर्भाग्यवश आधुनिक महिलायं सांस्कृतिक प्रदूषण के कारण इस 
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पवित्र परम्परा को भूल रही हैँ ओर अपने को सरल जीवन-शैली के स्थान पर 
प्रदर्शन की भावना के आघार पर अपने वेशभूषा को रखने की अभ्यस्त हो रही हैँ 
जिसके कारण बहुत तरह की समस्याए उत्पन्न हो जाती है| 

महिला-सशक्तिकरण पर हो रही बात के बीच जब हमारा ध्यान लिंगानुपात 
पर जाता है तो देखकर चिन्ता होती है कि लिंगानुपात किस कदर गिरता जा रहा 
हे । भारत जैसे देश मे 1991 की जनगणना में स्त्री- पुरुष अनुपात प्रति हजार पुरुषों 
पर 945 महिलाओं का था, लेकिन 2001 की जनगणना के अनुसार यह घटकर 933 
रह गया हे । विगडते लँगिक अनुपात के कारण जब महिलायें ही नहीं रहेगी तो हम 
सशक्तीकरण किसका करेगे? पहली समस्या तो उन्हे बचाने की हे, सशक्तिकरण 
तो बाद में हागा। लैगिक अनुपात के गिरने जैसी गम्भीर समस्या की जड़ मेँ क्या 
है? गिरते लैँगिक अनुपात के लिए उत्तरदायी है दहेज प्रथा, सामाजिक मान्यता 
एवं समुचित शिक्षा का अभाव । 

दहेज-प्रथा आज नारी-जाति के लिए सबसे बड़ा अभिशाप है । इस प्रथा 
के चलते लड़की पैदा होना मां-बाप पर पहाड टूटना होता है | वैदिक काल मं 
कन्यादान के रूप में शुरू हुई सामाजिक परंपरा आज शादी के पूर्वं शर्त बन चुकी 
हे । आज शादी एक उद्योग या व्यवसाय बन चुकी है जिसमें बाकायदा लेन-देन 
होता हे । शायद इसलिए कह भी दिया जाता है कि शादी एक समड्ोता है ओर जब 
शादी दो आत्माओं का पवित्र मिलन न होकर मात्र समञ्जौता रह जायेगा तो तकरार 
होना तो तय हे, क्योकि समञ्ञौते की अपनी शतै होती हँ ओर शर्तो का सदेव पालन 
हो यह नामुमकिन है । शादी करना आज एक महंगा सौदा हो गया है, फलतः 
मां-वाप कन्या-जन्म देने से परहेज करते हैँ । हमारे समाज के ईश्वर मानं जानं 
वाले तथाकथित डाक्टर मां-वाप के दुःख दर्द से आहत होकर मात्र डद हजार 
का चढ़ावा लेकर उन्हें कन्या-भ्रूण से निजात दिला देते है, ओर समाज के लिए 
एक स्लोगन भी छोड देते है “वर्तमान में डेढ़ हजार खर्च करकं भविष्य के डद 
लाख के खर्च से बचिये |“ एक गैर सरकारी सर्वेक्षण के अनुसार देश मेँ लगभग 
20 लाख कन्याएं प्रतिवर्ष जन्म से पूर्व ही मौत की नींद सुला दी जाती ह। ४ 
इंडियन मेडिकल एसोसिएशन का मानना है कि देश मे प्रतिवर्ष लगभग 50 ला 
कन्या-भ्रूण नष्ट किये जाते है | इसके अतिरिक्त दहेज-जनित महिला मृत्यु के 
आंकड़े तो साल-दर-साल बढ़ते हौ जा रहे है । दहेज-प्रथा नष्ट होनी चाहिए 
कोई भी युवक जो दहेज को अपने विवाह की शर्तं बनाता है अपनी शिक्षा को 
कलकित करता हे, अपने देश को कलंकित करता है ओर नारी जाति का अपमान 
करता है । दहेज की इस नीचे गिराने वाली प्रथा के खिलाफ जनमत तेयार करना 
चाहिए ओर जो युवक इस पाप के सोने से अपने हाथ गन्दा करते है उनका समाज 
के बहिष्कार करना चाहिए | दहेज प्रथा के उन्मूलन के लिए सरकार ने सर्वप्रथम 


महिला सशक्तिकरण - अतीत से आज तक /%9 


सन्‌ 1961 मे एक "दहेज निरोधक अधिनियम पारित किया जिसके द्वारा लड़के या 
लडकी के विवाह की स्वीकृति के रूपमे किसी भी प्रकार का दहेज लेने अथवा देने 
पर प्रतिबन्ध लगा दिया गया । परन्तु सरकार के कोड भी वैधानिक अथवा प्रशासकीय 
प्रयन्त दहेज की समस्या को कम करने में अधिक सहायक सिद्ध नहीं हो सके हें। 

समुचित शिक्षा का अभाव भी लेगिक अंतर का एक बड़ा कारण हे। साक्षरता 
ओर शिक्षा दो चीजे है हरियाणा मेँ साक्षरता (पुरुष+स्त्री = 68.59 जिसमें 
पुरुष : 79.25 है ओर स्त्रियां : 56.31 हैँ) विहार (पुरुषस्त्री = 47.53 जिसमे 
पुरुष : 60.32 ओर स्त्री : 33.57 है) की अपेक्षा ज्यादे है किन्तु लँगिक अनुपात विहार 
से कम | वास्तव मेँ समुचित शिक्षा का अभाव हरियाणा ओर विहार दोनों मेहे ओर 
दोनों राष्ट्रीय ओसत से पीछे हें। | 

अंत मे म यही कहना चाहंगा कि प्राचीन काल की स्वच्छ एवं पवित्र भावना 
को अपनाये बिना तथा वर्तमान काल के लँगिक असमानता, दहज-प्रथा, सामाजिक 
मान्यता ओर समुचित शिक्षा के अभाव जेसी समस्याओं को सुलञ्चाये विना महिला 
सशक्तीकरण की कल्पना नहीं की जा सकती । 


व्याख्याता, दर्शनशास्त्र, 
मुरारका कलिज, सुलतानगंज, 
ति.मां. भागलपुर विश्वविद्यालय, भागलपुर 
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वेऽवीकरण तव भारतीय यमाज पर उयका वभाव 


डा. अरविन्द विक्रम सिंह 


वेश्वीकरण का विचार परस्पराश्रितता व आर्थिक उन्नयन के सिद्धान्त से 
निगमित हुआ हे । मनुष्य एक सामाजिक प्राणी है ओर समाज के बिना व्यक्ति का 
विकास सम्भव नहीं है एवं विकास के लिए परस्पर समभाव की जरूरत है । जीवन 
का उद्देश्य सुख-शांति पूर्वक अपने कार्यो को सम्पन्न करना है । वैश्वीकरण को 
विभिन्न विद्वानों ने विभिन्न ढंग से व्याख्यायित किया है । लेकिन इसका मूल है कि 
यह अवधारणा एक एसे विश्व-समाज की कल्पना करती हे जिसमें हम दुनियां के 
सभी देशों के बीच आर्थिक एवं सामाजिक रूप से अपने विचार, तकनीक, माल एवं 
मौद्रिक विनियम कर सके । इसीलिए आजकल विश्व-शांति, सुरक्षा एवं विकास के 
मुद्दे पर बहस चल रही है । आज विश्व-गांव की कल्पना की जा रही है, यह तव 
सम्भव होगा जब लोगों के विचार मे परिवर्तन होगा। कुल मिलाकर वैश्वीकरण 
मानव-जीवन के समस्त पहलुओं को समाहित करता है, जिससे समुचित विकास 
सम्भव हो| ॥ 

आज वैश्वीकरण के प्रभाव हमारे समाज मेँ परिलक्षित हो रहे हं तथा 
इसके परिणाम स्वरूप हो रहे परिवर्तनां ने भी अपना असर दिखाना शुरू क 
दिया हे । इन परिवर्तनों के कारण ही व्यापक शहरीकरण की फैलती संस्कृति ने 
भी हमारे समाज पर अपना प्रभाव डालना शुरू कर दिया है । वैश्वीकरण के प्रभाव 
म, बदलती आर्थिक नीतियों के कारण हमारी अर्थव्यवस्था एवं आर्थिक ढांचा भी 
प्रभावित हो रहा है, जिसके परिणामस्वरूप सरकार द्वारा अपनाई जा रही 
कल्याणकारी नीतियों को अपनाने से मानव का जीवन-स्तर सुधर रहा ह । बचत, 
ऋण आदि की सुविधायें बढ़ी हैँ | लेकिन प्रश्न यह है कि क्या यह भारत के संदर्भ 
मे लाभदायक है ? 

यह सर्वविदित कि 20 वीं शती के पहले चार दशका मेँ बहुत थोड़े-थोड 

अन्तराल मे हुए दो विश्वयुद्धँ से न केवल बहुत अधिक जान-माल की हानि हुड 
अपितु कई देशों की अर्थव्यवस्था भी प्रमावित हुई जिसका सीधा असर जन-सामान्य 
के ऊपर हुआ ओर जनसामान्य की प्रगति अवरुद्ध हुई | 
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1981 मे (प्रथम विश्व युद्ध की समाप्ति कं वाद) 'काउन्सिल ओंफ द लीग 
आफ द नेशन' को प्रजालीय, धार्मिक, भाषायी, अल्पसंख्यक के अधिकारों के रक्षण 
का दायित्व दिया जाना इस पृष्ठभूमि का परिणाम है । 1941 ई. 1948 इ. एवं 1949 
ई. मे इन प्रयासों को ओर अधिक व्यवस्थित रूप दिया गया । इस युग में नाजीवाद, 
फासीवाद एवं द्वितीय विश्व युद्ध तथा वि-ओपनिवेशीकरण के प्रयासों के प्रभावभी 
महत्वपूर्णं योगदान करते हे । ओद्योगीकरण, तीव्र नगरीय करण, शीत युद्ध, समाजवादी 
व्यवस्था एवं विकासशील देशों की सम्बद्धता, गुट-निरपेक्ष आन्दोलन, अमेरिका- 
वियतनाम युद्ध आदि कुष एेसी घटनाएं हैँ जिनके कारण वैश्वीकरण के महत्व एवं 
विचार को विस्तार दिया। 

वैश्वीकरण की अवधारणा का वीज तो हमें 44वीं शती के महान्‌ दार्शनिक 
कवि दान्ते एलीगरी की कृति “गोनारकिया““ मे मिलता हे, जिसमें विश्व-सरकार 

(01 00४्लााला?) या विश्व-संसद की कल्पना की गड थी | उनका मत था 
कि समस्त राज्यों को मिलाकर एक संयुक्त राज्य बना दिया जाय। 

इसी अवधारणा को संयुक्त राष्ट्र के चार्टर में निहित किया गया । संयुक्त 
राष्ट्र के चार्टर मेँ कहा गया है कि 'हम संयुक्त राष्ट्र के लोग, आने वाली पीढियों 
को युद्ध के अभिशाप, जिसने हमारे जीवन को युद्ध के अभिशाप, जिन्होने हमारी 
मानवता को दो वार दुःख पहुंचाया है, से बचाने के लिए... विश्व शान्ति व सुरक्षा 
को बनाए रखने के लिए, अपनी शक्ति को इकट्ठा करने कं लिए... यह प्रतिज्ञा 
करते है कि इन उददेश्यों की पूर्तिं के लिए अपने प्रयासों का समूहीकरण करेगे ॥ 
इस समय से लेकर अव तक संयुक्त राष्ट्र हारा अन्तरराष्ट्रीय कानून के विकास द्वारा 
अन्तरराष्ट्रीय एवं क्षेत्रीय संस्थान- जिसमें क क्षेत्रीय सुरक्षा के लिए ओर कु 
सदस्य देशों में मित्रता-पूर्ण विकास ओर सहयोग के लिए स्थापित किए गए । 

1944 मे अश्च. व्यवस्था के माध्यम से वैश्वीकरण की पहल की गई । ब्रेटेन 
वुड समञ्जौता हुआ। इस समञ्चोते के अनुसार विश्व की समस्त अर्थ व्यवस्था एकं 
हो जाय, इसी अवधारणा को ध्यान मेँ रखकर विश्व-वैक, आई.एम.एफ. आदि की 
स्थापना हुई | 

1960 मे संयुक्त राष्ट्र ने एक जनरल असेम्बली रेजोलूशन 1960 (1514) 
पारित किया जिसमे लगभग 4 साल में 54 राष्ट्र स्वतंत्र हए । इससे तीसरी दुनिया 
की आवाज सशक्त हुई ओर विश्व एवं वैश्वीकरण की अवधारणा को भी बढावा 
मिला। 

1970 मे यह अवधारणा ओर प्रबल हई तथा वैश्वीकरण के सिद्धान्त के 
स्थान पर परस्पराश्रिता (116०५८०९) की अवघारणा स्थापित हई । इस 
अवधारणा का जन्म 1971 में 011 15० में एक संघर्ष भी उभरा जिसके परिणाम 
स्वरूप 0ए२८ ओर १८७? प010 देशों द्वारा तेल की आपूर्ति पश्चिमी देशो को 
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कम कर वी गई जिसके कारण पश्चिमी देशों मेँ कई समस्याये भी पैदा हुई । परन्तु 
यह 1515 खत्म हो जाने पर जब पश्चिमी देशों ओर 0ए६८ मे समञ्जोता हो गया 
तव [लतललात८ा८८ की अवघारणा को दुनिया का महामंत्र माना जाने लगा। 

अन्तराष्ट्रीय संबंधों के विचारक 1२०४८11८व्गल ने एक सिद्धान्त प्रतिपादित 
किया जिसे २८ 21116 ६० नाम दिया । इसमे उन्होने विश्व के सारे संबंधों को 
विभिन्न घटकं में वांट दिया । जव हम निःशस्त्रीकरण की वात करते हँ तो उसमें 
जव सारे राष्ट्र एक साथ होकर पाए पर हस्ताक्षर करने के लिये तैयार हो जायेंगे 
तो वेश्वीकरण ओर अधिक सुदृढ हो जायेगा ओर एक तरह से अन्तरषट्य १२८४९ 
की स्थापना हो सकेगी । उसी तरह ४70 ओर 1५ाः का समन्वय विश्व की 
सामूहिक अर्थव्यवस्था को सुदृढ करने की दिशा में महत्वपूर्णं कदम है तथा यह इस 
बात का उदाहरण हे कि इस सामूहिक व्यवस्था को तथा विश्व में ९०-1एलशांअग 
एव पविल्०-1ाएलवा-ा जपम की अवधारणा को अवतरित करता हे। 

वेश्वीकरण के सिद्धान्त- प्रतिपादन पर 'व्यक्तिवाद' का हास होता हे क्योकि 
हर व्यवित्त बड़ तन्त्र मेँ एक विन्दु के समान कार्य करता है ओर इस तन्त्र मे विन्दु 
की कोई व्यवित्तगत महत्ता नहीं होती है ओर सारे विन्दु एक दूसरे को सफल बनाने 
के लिए परस्पर सहयोग एवं कार्य करते हे! 

यदि हम गहनता से विश्लेषण करे तो ज्ञात होता है कि भारत में स्वदेशी 
का सिद्धान्त हे ओर ऊपरी तौर पर एेसा लगता है कि यह वैश्वीकरण के विरोध 
मं जाता है । लेकिन वास्तविक रूप में एेसा नहीं हे । यदि हम गांधी की यूनीक 
फिलोसफी देखें जिसमें व्यकत्तिवाद ओर वैश्वीकरण की अवधारणाओं की चर्चा की 
गइ हे तो पता चलता है कि महात्मा गांधी ने भी एक सिद्धान्त का प्रतिपादन किया 
था जिसका नाम था 0८ (016ल0॥जा ° 8141८ | इस अवधारणा में उन्होने 
कहा था कि सारे गांव एक साथ रहकर स्वाधीन रहेंगे लेकिन एक दूसरे के साथ 
सहयोग भी स्थापित करेगे ओर बहुत सारे ग्राम मिलकर एक तालुका (7) 57101) 
वनाएगे एवं विमिन्न प्रकार के तालुका संगठित होकर एक शहर बनाएंगे ओर विभिन्न 
प्रकार के शहर संघ एक राज्य बनाएंगे ओर सारे राज्य मिलकर एक राष्ट्र बनाएंगे 
ओर सारे राष्ट मिलकर एक अन्तरष्ट्रीय समुदाय का गठन करेगे | 

महात्मा गाधी जी के विचार ओद्योगिकरण एवं वैश्वीकरण कं विरुद्ध नहीं 
हं । वे चाहते थे कि जब कभी विकास की शुरुआत हो, तो उसकी उत्प्ररणा गांव 
हो ओर आगे चलकर यह पूरे विश्व को राम-राज्य मे समाहित कर सके | एक 
प्रकार से यह भारतीय मूल की वैश्वीकरण की अवधारणा हे जिसे महात्मा गांधी ने 
प्रतिपादित किया एवं आमे बढाया है | इसे हम लोग 1.0091158॥10110 610 वशत) 
कह सकते हँ जिसमे आगमनात्मक विधि का प्रयोग करना पड़ेगा, जहां आरंभ छोटे 
घटकं से करेगे ओर बड़ सिद्धान्तं की तरफ बदेगे । एक तरह से हम गांव व संयुक्त 
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राष्ट्र के वीच एक कड़ी स्थापित कर पाते है जिसको थोड़ा गम्भीरता पूर्वक सोचने 
व देखने में ही समज्ञा जा सकता है। भारत में दादा भाई नौरोजी जैसे लोग 
वैश्वीकरण के पक्षधर नहीं थे क्योकि उनके अनुसार वैश्वीकरण साप्राज्यवाद का 
दूसरा नाम है । इन्होने भारत की गरीबी का कारण अंग्रेज की आर्थिक नीति को 
बताया । उनके अनुसार भारत में गरीबी का कारण मेनचेस्टर-आर्थिक-नीति मुख्य 
कारण थी | इसी आर्थिक नीति के कारण भारत के हथकरघा उद्योग का हास हुआ। 
इस प्रकार से राष्ट्रवाद ओर वैश्वीकरण दो प्रतिरोधी अवघारणाएं हें जिनका 
सामंजस्य भारत के विचारक ही कर सकते हँ । दोनों मे सामंजस्य आवश्यक हे 
वैश्वीकरण को मशीनीकरण का युग भी कहा जा सकता हे जहां पर हम 
लोग अपने घरों में रहकर ४/0110-10€ ५८८४ के माध्यम से इंटरनेट पर समस्त 
दुनिया के उपलब्ध ज्ञान को प्राप्त कर सकते हैँ तथा किसी व्यक्ति से किसी भी 
देश मे सम्पर्क कर सकते हैँ | 
वैश्वीकरण को समस्या के अनुसार से कई श्रेणियों में वांटा गया है- जसे 
1970 के पहले के वैश्वीकरण को (गाह एवा{ [ कहा गया | आज कल के 
वैश्वीकरण को (01.628 कहा जाता हे | @०ग*ल€ा£816€ का अर्थ हे- सभी 
अवधारणा एवं नियमों को किसी एक केन्द्र-विन्दु मे प्रतिस्थापित किया जाय जिससे 
कि एक साधारण नागरिक, जो विश्व का एक सबसे छोटा घटक है, उसे क्षण भर मं 
हौ जीवन की समस्त सुविधाएं उपलबय हो जायं । परन्तु यदि हम एण्णएएल्डा (रण 
के गठन की प्रक्रिया को देखें तो पाएंगे कि कुछ राट जैसे ~ ब्रिटेन, नार्वे व डनमाकं 
ये सभी ए]. मँ मिलने को पूर्णतः तैयार नहीं थे। इन्हे मिली जुली करेन्सी व मिली 
जुली सेना के सिद्धान्त स्वीकार नहीं थे क्योकि उन्दँं लगता था कि इससे उनकी 
स्थानीय संस्कृति का ह्वास हो जाएगा ओर विश्व उन्हं यूरोपियन संघ के एक साधारण 
घटक के रूप मेँ ही देखेगा, न कि एक शक्ति-सम्पन्न राष्ट्र के रूप मं। 
विश्लेषण से हम पाएंगे कि वैश्वीकरण का सिद्धान्त चाणक्य की कट-नीति 
एवं राष्ट्रवाद के विरोधाभास मेँ है, क्योकि इसके अनुसार वसुधेव कुटुम्बकम्‌ के 
सिद्धान्त को लाग्‌ करने से किसी राष्ट्र के राष्ट्रीय हित का हास होता है । किसी 
भी देश की पहचान (१०००8) उसे बाहरी विश्च से पृथक्‌ बनाती ह। 
वैश्वीकरण मेँ उसकी विशेषता का भी विलयन हो जाता हे । इस प्रकार राष्ट्रवाद 
ओर वैश्वीकरण एक दूसरे की प्रतिद्रन्दधी अवधारणाएं हैँ । यदि हम भारत में 17९५ 
ए८्गागा४ के सिद्धान्त को देखें तो पारयेगे कि भारत ने एक मध्यम मार्ग अपना लिया 
है जिसमें उदारीकरण एवं निजीकरण के साथ-साथ राष्ट्र के लोक-कल्याणकारी 
कार्य को भी प्रमुख स्थान प्रदान किया गया हे । इससे उजागर होता हे कि एक 
तरीके से हम लोग वैश्वीकरण से संतुष्ट नहीं हैँ । भारत के संदर्भ मे हमें 
पालना) रूपी अवधारणा को अपनाना अधिक उपयुक्त होगा । इसके अन्तर्गत 
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समाज एवं अर्थ व्यवस्था का प्रत्येक घटक विभिन्न प्रकार के कार्य करता है ओर 
प्रत्येक घटक की पूरे तंत्र में महत्ता होती है तथा सारे घटक मिलकर एक 
एपाला०ा19] ऽऽ।ला) बनाते हैँ, जहां हर व्यक्ति हर कार्य नहीं कर सकता । परन्तु 
व्यक्ति अलग-अलग रहकर एक बड़ कार्ययोजना को पूर्ण करते हँ । यह सिद्धान्त 
हमें वेश्वीकरण की ओर उन्मुख करेगा तथा हम वैश्वीकरण को पूरी तरीकं से 


अंगीकार किये बिना भी उसी उदारवाद की दिशा मे चलते रहेंगे तथा वैश्वीकरण 
की धारा से जडे रह पायेंगे | 

आज वैश्वीकरण के कारण उपभोक्तावाद को बढ़ावा मिल रहा है जो कि 
असीमित है ओर अन्तहीन है तथा यह हमें व्यक्तिवाद से दूर ले जाता है । इसके 
दूरगामी परिणाम भारत मेँ भी परिलक्षित होने लगे हे: 
भारतीय महिलाओं पर वैश्वीकरण का प्रभाव : 

1991 के जनगणना के महिलाओं की भागीदारी पूरी जनसंख्या की 48.2 
प्रतिशत हे । यह बात ध्यान देने की है कि महिलाएं घरेलू कार्यो एवं शिशु-पौषण 
के अलावा भी उत्पादन मे भी महत्वपूर्णं भूमिका निभाती है | यह एक विरोधाभासं ट 
परन्तु रोजगार व मजदूरी के विषय में उनके प्रति पुरुष की तुलना मं दोहर 
मानदण्ड अपनाये जाते हैँ । यहां तक कि वैश्वीकरण के युग में महिलाओं क को 
सामाजिक आर्थिक संस्थानों मे पर्याप्त प्रतिनिधित्व नहीं मिलता तथा पुरुषों कं 
मुकाबले मे उन्हे कुछ कार्य हेतु उपयुक्त नहीं माना जाता । यह माना जाता है कि 
वे भारी काम नहीं कर सकतीं । यहां यह संभव है कि वैश्वीकरण लिंग-भेद को 
बढ़ावा देता है । इससे भारतीय महिलाओं को नुकसान हो सकता है ~ 1: जेण्डर 
(भेदभाव के कारण), 2. महिलाओं को कम मजदूरी द्रेकर उनको उत्पीडन या उनहं 
परम्परागत कामों तक ही सीमित कर देना जिससे वह शक्तिहीन हो जाय, 3 
राजनैतिक रूप से, 4. सांस्कृतिक रूप मेँ। 

वैश्वीकरण के प्रभाव मे प्राकृतिक सम्पदाओं के वितरण मे भी गभीर असमानत्‌ 
नजर आती है । प्राकृतिक सम्पदा मेँ पानी की ही समस्या को लेकर, विशेष रूप म 
तमिलनाडु व आध प्रदेश पानी की कमी की समस्या से जू रहे हैँ । महिला अधिकाश 
दूसरों के घरों मे भी पानी की आपूर्ति करती है तथा मजदूरी करती है जिससे उसे 
अथक परिश्रम करना पडता है जिसका असर उसके स्वास्थ्य पर पड़ता हे । जहा एक 
तरफ पानी की कमी है वहीं उद्योगीकरण मै कारखानों मे पानी का अन्धा प्रयौग 
हो रहा हे । उद्योग-धंधे वहीं लगाए जाते हैँ जहां कृषि योग्य भूमि व पानी अधिक मात्रा 
मँ होते है । जमीनों को या तो ओद्योगिक कम्पनियां खरीद रही है या उनसे अनुबन्ध 
कर उसके भूमिगत जल का अग्धा-धुध दोहन कर रही हँ । इस तरह से पानी उन 
कम्पनियों के काम आने लगा है | अब हमं अपनी जरूरत के लिए उनसे पानी खरीदना 
पडता हे, जिससे शीघ्र ही भारत मेँ जल समस्या विकट रूप धारण करने वाली हे । 
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भारतीय प्रतिभा का पलायन : 
यह देखा जा रहा है कि भारतीय प्रतिभाओं की विश्वव्यापी मांग हे । लेकिन 
भारत वर्ष मे सरकारी प्रतिष्ठानों में उनकी क्षमता के अनुपात मे पारिश्रमिक नहीं 
मिलता । इसलिए उनकी रुञ्चान विदेशी बहुद्‌देशीय कम्पनियों की तरफ हो रही है 
जहां उनको समुचित संसाघन मिलता हे | यदि यह क्रम चलता रहा तो भारत ही 
नहीं अपितु सभी विकासशील देशो, अविकसित एवं अरद्धविकसित देशों की प्रतिभा 
पलायन कर जाएगी ओर उन्हीं प्रतिभाओं से विकसित देश समृद्ध होते चले जाएंगे 
एवं अर्दधविकसित एवं विकासशील देशों को उनके ऊपर निर्भर रहना पड़गा | यह 
हमारी स्वयत्तता पर आघात होगा । 
(^+ छलाल-2] ^ एाट्लााला( 2२१०८ 910 [काना : 
दुनियां में सभी प्रकार के व्यापार एवं तटकर में महासमञ्ञोता है । इसमें 
सदस्य देश आपस मेँ खुला व्यापार कर सकते हैँ । आरंभ में दुनिया कं 23 देर 
इसके सदस्य थे लेकिन आज 146 देश सदस्य हँ, जिसमें रूस पहले सदस्य था 
लेकिन उसे विघटन के बाद उसकी सदस्यता रद्द कर दी गई | यीन दो वर्ष पहले 
इसका सदस्य बना | आईएमएफ को अब डन्ल्यूटीओ मे बदल दिया गया | 
उल्ल्यूटीओ एवं विश्व व्यापार संघठन के अन्तर्गत (©^ को) व्यापार-संबधी 
नीतिगत निर्णय लिए जाते हँ | विश्व मेँ एक देश का व्यापार दूसरे देश के साथ 
किन-किन नियमों के तहत स्थापित किया जाएगा, इसकी नीति तैयार की जाती 
हे। वेसे भी प्रत्येक देश के अंतर्गत क्षेत्रीय व्यापार संगठन बना हुआ है, जैसे 0786, 
9^^7२(, 077 | इनके तहत कुषि-उत्पादन से संबधी (206 श], ($ 
11, 77105 (206 रनभल्वा0 1ालाल्लाा9 एाणृल 1४/२2) पेटण्ट एवं जीन्स 
के सम्ब मे दिशा-निर्देश तैयार किये जाते हे । भारतीय बासमती चावल के पेटेण्ट 
का मामला अभी तक सुलद्चा नहीं है तथा अन्य उत्पादनं के पेटेण्ट पर भी 
विश्व-स्तर की बहस जारी हे । 
भारतीय कृषि आधारित संरचना- वैश्वीकरण का प्रभाव : 
0^7 ओर \/70 समञ्जौता लागू होने के उपरान्त भारतीय कृषि मे एक 
महत्वपूर्णं परिवर्तन देखा गया | भारत मेँ लगभग 74 प्रतिशत जनता गांवों मे निवास 
करती हे एवं उनका सम्पूर्ण जीवन कृषि पर निर्भर करता हे | हमेशा से ग्रामीण 
अर्थव्यवस्था अलग रही हे । यहां तक कि ओद्योगिक विकास भी इसके महत्व को 
कम नहीं कर सका। कृषि का भारतीय अर्थव्यवस्था मे अपना एक महत्वपूर्ण स्थान 
हे | हमें जीवन-यापन की सामग्री एवं कल-कारखानों के लिए कच्चा माल गांवां 
से मिलता है। विकासशील देशों के ऊपर इनका प्रभाव कम फायदे मंद हे | सबसे 
अधिक लाभ विकसित देशों को हे क्योंकि उनके पास एक विकसित तंत्र हे। 
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मजदूरों को तव फायदा होगा जब उनके उत्पाद के लाभ मेँ उनको हिस्सा 
दिया जाय ओर उनके लेवर राइट को पेटेण्ट किया जाय । तीसरी दुनिया मेँ मजदूर 
अधिक हें ओर विकसित देशों के लोग उनका फायदा ले लेते है तथा उन्हे सस्ती 
मजदूरी भारत मँ उपलब्ध हो जाती हे। 
भारतीय अर्थव्यवस्था पर वैश्वीकरण का प्रभाव : 

भारतीय अर्थव्यवस्था पर भी इसका प्रभाव परिलक्षित होता है । भारत 
सरकार भी आय-स्तर क निर्धारण, बचत, निवेश व रोजगार के स्तर को बढ़ाने के 
लिए प्रयासरत है । इसी क्रम में आर्थिक नीतियां मील का पत्थर साबित हो रही हे | 
सरकार ने भी 1५4६ के साथ सहयोगात्मक रवैया अपनाया हे । विदेशी कम्पनियों को 
भारत के निवेश करने के लिए आमंत्रित किया गया हे । नई आर्थिक नीति को 
स्वीकार करने के बाद बहुत सी वहुराष्ट्रीय कम्पनियां भारत की ओर अपनी नजरें 
जमाई हई हैँ । इस नीति से भारत मे एक नए प्रकार के सामाजिक-आर्थिक आयामो 
को बल मिलेगा। 

लेकिन इस नीति को स्वीकार कर लेने पर इसके दूरगामी प्रभाव अच्छ नही 
होगे । आरम्भ में तो यह बहुत अच्छा लगेगा कि हमे अपने सभी आराम की वस्वुए 
तकनीक आदि विदेशों से आपूर्ति हो जाएंगी लेकिन जब हम उन चीजों के उपभोग 
के आदी हो जाएंगे तव वही बहुराष्ट्रीय कम्पनियां हमारा शोषण करना आरम्भ क 
देगी । इसलिए हमे चाहिए कि हम अपने आप को वहीं तक सीमित रखें जहा तक 
हमारे संसाधन उपलब्ध है । हम उन्हीं वस्तुओं का उत्पादन कर जो हमारी प्रकृति 
ने हमें उपहार स्वरूप दिया है । हमें उपभोगवादी संस्कृति के रोकने हेतुं भी उपाय 
करने होंगे | 
वैश्वीकरण एवं आर्थिक सुधार : चार 

आर्थिक नीतियों का वर्तमान चरण 1991 मेँ प्रकाश में आया । यह नीति चार 
मानदण्डों पर आधारित है- वित्तीय-सुधार नीति, मोनीटरी पोलिरी रिफारम, एव्स्चन्ज 
रेट अङ्जस्टमेण्ट एण्ड रियलिस्टिक वेजेज, अन्य नीति। आर्थिक सुधार + न 
वित्तीय, सामाजिक एवं सार्वजनिक क्षेत्रों के सुधार, दरेड पोलिसी एवं निवेश सम्बन्धी 
सुधारों को सम्मिलित किया गया हे । इन सुधारो का असर वैश्वीकरण पर पड़ा ह। 
विदेशी मुद्रा एवं निवेश, तकनीकी एवं व्यापार सलाह आदि के लिए भारत विदेशों 
पर निर्भर रहता है ओर यह प्रवृत्ति बढ़ती ही जा रही है । इस प्रवृत्ति के बढ़वे से 
हमारे देश की अस्मिता को खतरा पैदा हो सकता है । इसलिए यह आवश्यक हे 
कि अपनी पंजी, देश की स्वायत्तता एवं देशित की रक्षा की जाये। 

यह भी देखा जा रहा है कि भारत विदेशी निवेशकों को तीन प्रकार से 
आकर्षित कर रहादहे।येहै- गला 01द्ल [ण्ट्डाना, 2010110 [11४८5 
ला! एवं ववारा एत यह बात ज्यादा महत्वपूर्ण है कि कोई भी बहुउद्‌ देशीय 
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कम्पनी या अन्य निवेशक संस्थान शायद ही भारतीय नागरिको कं सुखद जीवन के 
लिए कोई निवेश कर रही हो; उनका उदृदेश्य विशुद्ध लाभ कमाना हे । बहुउद्‌देशीय 
कम्पनियां ऊर्जा के क्षेत्र मे, संचार के क्षेत्र मे निवेश कर रही हैँ. जहां उन्हं ज्यादा 
| आय होने की सम्भावना है । कोई भी विदेशी कम्पनी शिक्षा, स्वास्थ्य एव आघारभूत 
| ढांचों के प्रति अपना निवेश नहीं कर रही हैँ, क्योकि यहां निवेश में उनको फायदा 
नजर नहीं आतादहे। 
यह भी बात ध्यान देने वाली हे कि जो उन निवेशकों कं साथ समञ्ञौते हो 
रहे हैँ कि उनके आगमन से देश की गरीवी दूर होगी, राष्ट्रीय आय मे बढ़ोत्तरी होगी, 
रोजगार के अवसर बढ़ेगे आदि .... जिससे हमारा आर्थिक एवं सामाजिक विकास 
होगा, यह एक कोरा भ्रम हे । विदेशी निवेशकों का ध्यान केवल इस तरफ है कि 
कैसे भारतीय अर्थव्यवस्था को अपने कन्जे मेँ ले लिया जाये । भारतीय आर्थिक 
सुधार के लिए हमें अपनी शर्त पर काम करना चाहिए जिससे हमारी राष्ट्रीय 
समस्याओं का निदान हो सके | यदि हम विकसित देशों की शर्त पर काम करगे 
तो आने वाले समय में यह व्यवस्था हमें नेस्तनाबूद कर देगी । 


सहायक आचार्य, 
दर्शनशास्त्र विभाग, 
राजस्थान विश्वविद्यालय, जयपुर्‌। 
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तेउतीकरण का नीतिशास्त्र 


ॐ. सोहनपाल सिंह आर्य 


“वैश्वीकरणः' वर्तमान विश्व का प्रमुख नारा है । दुनिया के एकीकरण की 
घोषित नीति है ओर एक एेसी तीव्र प्रभावकारी तथा बहुआयामी प्रक्रिया है जो 
विभिन्न देशों की अर्थव्यवस्था, राजनीति, तकनीकी विकास तथा सास्कृतिक 
गतिविधियों पर आमूल परिवर्तनकारी प्रभाव डाल रही है, जिससे आज विश्व का 
कोई भी राष्ट्र तथा जन--समुदाय अष्छूता नहीं रह गया है । वैश्वीकरण के फलस्वरू! 
वर्तमान व्यवित्ति की सोच, जीवनशेली तथा नैतिक मूल्यों मेँ एकाएक 
परिवर्तन आ चुका है ओर उस परिवर्तन से परिवार, सामाजिक सम्बन्ध तय राष्ट्रीय 
कार्य-कलाप मूल रूप से प्रभावित हो रहे हें । प्रस्तुत शोध निबन्ध मे वैश्वीकरण कं 
नीतिशास्त्रीय पहलू पर विशेष रूप से विचार किया जा रहा है । इसकं लिये यहा 
निम्न तीन विन्दु विचारणीय हो सकते हे | 
1 वैश्वीकरण की अग्रगामी शक्ति ओर उसका दारशनिक तथा 
नैतिक दृष्टिकोण :- प्रस्तुत सन्दर्भ मे प्रथम विचारणीय प्रश्नं य है कि 
“वैश्वीकरण की अग्रगामी वाहक शवति कौन सी है- जिसने शीतयुदधोत्तर कार प 
वैश्विक संरचना को पूर्णतः बदल डाला है, तो इसका दो टूक शब्दो मे उततर हीगा- 
"पजीवाद । पूजीवाद ओर साम्यवाद के मध्य वैश्विक संघर्ष मे पूजीवाद की विजय 
ने पूरी दुनिया में पूंजी के वर्चस्व का मार्ग प्रशस्त कर दिया । इसलिये आज हर 
ओर पूजी का प्रभुत्व एवं बोलबाला हो चुका है । इसीलिये वैश्वीकरण का वास्तविक 
अभिप्राय है- “सम्पूर्ण विश्व का पूंजीवादीकरणः | 

वैश्वीकरण के लिये कुछ अन्य शब्द भी प्रयोग मे आ रहे हँ यथा-निजीकरण, 
उदारीकरण तथा बाजारीकरण | निजीकरण का अर्थ हे- "उत्पादः। के साधन एव 
वितरण-व्यवस्था को राज्य की अपेक्षा व्यक्तिगत हाथो मे सपना किन्तु वर्तमान 
सन्दर्भ मे निजीकरण तब अधिक अर्थवान स्वरूप मे सामनं आया, जव शीतयुद्ध 
कालीन देशो की समाजवादी या मिश्रित अर्थ व्यवस्थाओं को व्यापारिक 
शक्तियों ^ बहुराष्ट्रीय कम्पनियों के हित मे बदलना था । तदनुसार उन्हें ठालना एवं 
पुनर्व्यवस्थित करना था। इसके लिये उदारीकरण की नीति विश्व-्वैक, मुद्रा-कोष 
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| आदि वित्तीय संस्थाओं ने प्रस्तुत की; जिनके ऊपर अमेरिका सहित विकसित 
पूजीवादी देशों का नियन्त्रण स्थापित हे | 
“उदारीकरण का अर्थ है- “व्यापार हेतु कानूनी प्रतिबन्धो मे इस तरह 
ढील दी जाये ताकि बाजारी शक्तियों का अर्थव्यवस्था में प्रवेश तथा विकास 
सुनिश्चित हो सके । एक देश से दूसरे देश मेँ आयात- निर्यात सुगम बनाया जा 
सके |“ इसीलिये उदारीकरण की नीति के अन्तर्गत देश के शासनतन्त्र द्वारा 
लाइसेन्स-प्रणाली, कोटा-परमिट व्यवस्था का सरलीकरण करना होता है | अनेक 
प्रकार के टैक्स तथा चुंमी आदि की व्यवस्था को शिथिल करना होता हे । नौकरशाही 
का नियन्त्रण ओर सब्सिडी घटना भी उदारीकरण के प्रमुख अंग हे | 
“वाजारीकरण" की नीति के रूप में वैश्वीकरण अपनी पूर्णता की प्राप्ति की 
दिशा मे तेजी से अग्रसर होता है। इस नीति का प्रारम्भिक लक्ष्य है- "आर्थिक 
विकास को बाजारी शक्तियों के ऊपर छोड दिया जाये “ जी. ब्राउन ओर सरकोजी 
के शब्दां मेँ “आर्थिक विकास ओर मुक्त बाजार दोनों एक ही सिक्के के दो पहलू 
हे, एक के बिना दूसरे का कोई मतलब नहीं हे |“ एक वार बाजार को विकास का 
इंजन स्वीकार कर लेने के पश्चात्‌ वैश्विक बाजार की आवश्यकता सामने आ जाती 
हे । बाजारीकरण का अन्तिम लक्ष्य है- “सम्पूर्ण विश्व को एक बाजार मेँ बदल 
देना (“ इसलिये वैश्वीकरण की नीति विश्व-बाजारवाद की वर्तमान वस्तु स्थिति के 
रूप मेँ हमारे सामने विद्यमान हो चुकी हे | बहुराष्ट्रीय कम्पनियां आज की बाजारी 
शक्तियां हे ओर विश्व व्यापार संगठन (70) विश्व-व्यापार का नियामक मंच है । 
अतएव वैश्वीकरण का वर्तमान दौर पंजी-प्रभुत्व एवं एकाधिकार का दौर 
हे । विल क्लिंटन के शब्दों मे “यह युग उन लोगों को पुरस्कृत नहीं करता जो खून 
से सरहदों की लकीर दुवारा खीचने का फिजूल प्रयास करते हे । यह युग उनका 
हे जो सरहदों से आगे देखकर वाणिज्य ओर व्यापार मेँ साञ्जीदार बनना चाहते हैँ |" 
` किन्तु इसका यह अर्थ कदापि नहीं कि वैश्वीकरण के वर्तमान दौर मं सेन्य-शवित्त 
की निर्णायक भूमिका समाप्त हो गयी हो | कुवैत- मुक्ति, इराक में सत्ता-परिवर्तन 
ओर अफगानिस्तान मेँ वर्तमान नोट सैन्य संगठन द्वारा संचालित युद्ध किस 
वास्तविकता की ओर संकेत कर रहे है? अमेरिका वर्तमान विश्व की सुपर पावर 
हे । उसकी हां या ना पर शान्ति ओर युद्ध सम्बन्धी मुद्दे निर्धारित होते हे । इसलिये 
आर्थिक ओर राजनैतिक दोनां ही स्तरों पर अमेरिकन पंजीवादी मोडल पूरी दुनिया के 
लिये आकर्षण का आदर्श केन्द्र बन चुका हे । उसकी सांस्कृतिक गतिविधियां, भाषायी 
अभिव्यक्ति तथा जीवन-मूल्य वैश्विक प्रेरणा के प्रमुख प्रेरक आधार वन चुके हे । 
चाहे हम “यथा राजा तथा प्रजा की प्राचीन लोकोक्ति का सन्दर्भ ग्रहण 
करं अथवा कार्ल मास की “मूल संरचना ओर ऊपरी संरचना के अन्तः सम्बन्ध 
के सिद्धान्त के आधार पर वर्तमान वैश्विक संस्कृति के स्वरूप की व्याख्या कर 
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दोनों ही स्थितियों में यह स्वीकार करना आवश्यक हो गया है कि आज अमेरिकन 
नेतृत्व मे वैश्विक पूंजीवाद सम्पूर्णं विश्व की नीति-नीति, जीवन-दृष्टि एवं चिन्तन 
सम्बन्धी प्राथमिकताओं का 'निरघरक--कारक' बन चुका हे । आज दुनियां मेँ आर्थिक 
विकास के लिये जो उन्मुक्त भाग-दौड़ तथा मारा-मारी मची हुई है ओर जिसके 
आधार पर परिवार, समाज ओर राष्ट्रो के पुराने संघटक आघार अर्थहीन होते जा 
रहे हँ ओर केवल “आर्थिक-आधार'“ निर्णायक बनते जा रहे हैँ अन्तरराष्ट्रीय स्तर 
पर भी यूरोषीयन संघ, आसियान ओपेक तथा दक्षेश जैसे क्षेत्रीय राष्ट्रीय-गठवबंधन 
नये सिरे से उभर रहे हँ ओर उनमें शीतयुद्ध कालीन गठबन्धनों जैसी सैद्धान्तिक 
प्रतिवद्धता सिरे से गायब हे । केवल व्यापारिक हितों ओर आर्थिक लाभं के लिये क्षेत्रीय 
स्तर पर पुनर्गठित हो रहे हे । तो इसके मूल में पूंजीवादी लक्ष्य ही सक्रिय हे। 

“पूंजीवाद” के मूल मेँ लोभ का मनोविज्ञान प्रेरक रूप मेँ विद्यमान हे। 
वेश्विक-पूजीवाद के रूप मे इसके भीमकाय आत्मविस्तार का वास्तविक रहस्य क्या 
है? केवल ओर केवल लाभ-प्राप्ति की अदम्य लालसा। श्रमशक्ति को अन्तिम बूद 
तक निचोड डालने की मानसिकता! ओर प्राकृतिक संसाधनों के ऊपर एकाधिकार 
की मूल प्रवृत्ति तथा उसके निर्मम दोहन के लिये भूगर्भ म, सुदूर अन्तरिक्ष मे तथा 
समुद्र के अन्तिम छोर तक पहुंच जाने की अदम्य इच्छा-शक्ति इसमे निहित हे ।“ 

अतएव यदि नीतिशास््रीय दृष्टि से देखा जाये तो यह वैश्वीकरण पूजीवादी 
जीवन-दृष्टि एवं शेली सभी वैश्वीकरण है, जिसे प्रायः पाश्चात्य जीवन-शैली, 
भोगवादी संस्कृति तथा अपसंस्कृति जैसे अनेक नामों से दार्शनिक कषेत्रं मे सम्बोधित 
किया जा रहा हे । इस पाश्चात्य जीवन शैली के मूल मे विगत तीन शताब्दियों के 
दार्शनिक, राजनीतिक, आर्थिक तथा मनोवैज्ञानिक चिन्तन का प्रभाव उल्लेखनीय पौ 
रहा हे । इसे जहां एक ओर एडम स्मिथ के आर्थिक दर्शन ने प्रभावित किया, वही 
इसके ऊपर हान्स, लोक, मिल जैसे दार्शनिकों के चिन्तन का प्रभाव भी उल्लेखनीय 
रहा । व्यक्तिवाद, समञ्मौतावाद ओर उपयोगितावाद की जडे आधुनिक यूरोपीयन 
चिन्तन में निहित है । वैज्ञानिक अनीश्वरवाद तथा डार्विनवाद के अतिरिक्त डवि 
ह्यूम का “वासना की प्रधानता का सिद्धान्त" भी इस पाश्चात्य जीवन-शेली के मूल 
मे दृष्टिगोचर होता है | 

अमेरिकन प्रयोजनवाद ओर फ़रायड का काम-मनोविज्ञान-- ये सब तत्व 
एक एसी मनः सामाजिक स्थिति का विनिर्माण करने में समर्थ हो गये- जो आज 
वैश्विक नीतिशास्त्र के रूप मेँ हम सबके सन्मुख अधिक गम्भीरता तथा व्यापकत्‌। 
के साथ विचारणीय हो गया है | इस नीतिशास्त्र का मूलाधार लौकिक प्रयोजनों 
की संसिद्धि हे । कामेष्णा की सन्तुष्ट ओर अधिकाधिक जीविकोपार्जन का लक्ष्य- 
ये इसके दो प्रेरक तत्व ह । मेरी दृष्टि मेँ भी 'काम मूल हे। इसे पाश्चात्य 
जीवन-शैली का केन्द्र कहा जाता है । ओर अर्थोपार्जन व्यक्ति की कामेच्छा की 
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पूर्वि ^ तृप्ति का महत्व पूर्ण साधन है । अर्थ को पाश्चात्य जीवन शैली की परिषि | 
की संज्ञा दी जा सकती है। इसलिये अर्थव्यवस्था के भीतर ही वर्तमान पाश्चात्य | 
जीवनशैली की समस्त गतिविधियां संचालित हो रही है. जिसके हम सब चाहे, | 
अनचाहे वाहक बन चुके है। | 
यदि तनिक ध्यान से देखा जाये तो हम सहजतः इस निष्कर्षं पर पहुंचते | 
हैँ कि अर्थ ओर काम ये प्रेरक तत्व ही आज मनुष्य के व्यक्तिगत ओर सामाजिक | 
जीवन की धुरी बन गये है । जिन-जिन देशो ओर समाजो का वैश्वीकरण बड़ तेजी । 
से हुआ है, वहां के लोगों की सोच, शिक्षा, रोजगार, विवाह, क्रीड़ा, मनोरंजन, 
राजनीतिक ओर सांस्कृतिक गतिविधियां अर्थ एवं काम द्वारा ही निदेशित तथा | 
निर्धारित होती जा रही हँ ओर मानों हम सब अर्थ तथा काम कं हिडोले पर इूल | 
रहे हैँ । जिधर भी देखें इन दोनो की ही चर्चा तथा बोलबाला हो रहा हे । | 
अभी तक जिन्हे हम धार्मिक तथा पारलौकिक महत्व के विषय समञ्जते आये | 
है उदाहरणतः योग- विद्या, आध्यात्मिक-प्रवचन, वेद-कथा, गीतोपदेश, रामकथा 
ओर भगवद्‌कथा, जागरण आदि- इन सबके ऊपर भी अर्थ ओर काम की इतनी | 
गहरी छाया पड़ चुकी है कि ये सब अपना वास्तविक स्वरूप तथा प्रयोजन खोते | 
हुए दिखलाई पडते है । ये भी अर्थ ओर काम की सिद्धि के घोषित साधन बन चुके | 
है । इसलिये.आज योग योग न रहकर “योगा-मार्केट बन चुका है जो चित्तवृत्ति 
का विज्ञान न रहकर अर्थोपार्जन एवं कामोपभोग का आकर्षक प्रभावोत्पादक साधन 
बन चुका है । यही वस्तु-स्थिति अन्य धार्मिक तथा आध्यात्मिक आयोजनों पर भी 
लागृ होती हे। 
इसलिये वर्तमान सन्दर्भ मे विभिन्न आध्यात्मिक एवं धार्मिक अवधारणा ओर ` 
सिद्धान्त भी अर्थ ओर काम के प्रयोजन की सिद्धि के परिप्रक््य मं ही पुनर्परिभाषित ` 
एवं व्याख्यायत किये जा रहे दहै । इनके लौकिकता-मूलक आधारो को प्राचीन स्रोतं 
से खोज-खोज कर सामने लाया जा रहा है। | 
यदि तुलनात्मक दृष्टि से देखें तो सनातन वैदिक संस्कृति के अन्तर्गत भी, 
“अर्थं एवं काम तो स्वीकार्य पुरुषार्थ रहे है, जिन्हें लौकिक- प्रयोजन मूलक पुरुषार्थं 
के रूप में भी जाना जाता है । परन्तु इनके अतिरिक्त वैदिक संस्कृति के अन्तर्गत 
ध्म एवं मोक्ष को भी पुरुषार्थ-चुतष्ट्य की अवधारणा कं अन्तर्गत महत्वपूर्ण स्थान 
प्राप्त है । इन चार्यो पुरुषार्था मेँ अर्थ ओर काम का सीधा सम्बन्ध मनुष्य की लौकिक 
उन्नति से है, जबकि मोक्ष का सम्बन्ध पारलौकिक मुक्ति से हे । यह मनुष्य की चिर 
परम आकांक्षा रही है जिसे पाकर अन्य कुछ भी पाना शेष नहीं रह जाता । इसलिये 
मुक्ति को निश्रेयस्‌ कँ रूप मे भी जाना जाता है । धर्म की उपयोगिता अर्थ की 
शुधिता से भी जुडी है। इसके साथ-साथ की प्रामाणिकता ओर मर्यादा धर्म के बिना 
सम्भव नहीं है | इसी तरह धर्म का मोक्ष के साथ भी अभिन्न सम्बन्ध हे, वह 
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धर्म-परायण व्यक्ति का अन्तिम प्राप्तव्य लक्ष्य माना जाता है- अधार्मिक व्यक्ति के 
लिये मोक्ष का मार्ग बन्द ही समञ्जिये, क्योकि उसके लिये सर्वप्रथम धर्मनिष्ठ, 
सदाचार का पालन करना आवश्यक हे। 

जिन धार्मिक ^ नैतिक जीवन मूल्यों का उल्लेख प्राचीन वैदिक ग्रन्थों मेँ हुआ 
हे यथा- धृति, क्षमा, दम, अस्तेय, शौच, सन्तोष, इन्द्रियनिग्रह, धी, बुद्धि, विद्या, 
अक्रोध ओर अहिंसा आदि । यदि इनके आलोक मेँ वर्तमान भोग-मूलक वर्तमान 
वैश्वीकरण का अवलोकन करं तो हम बड़ी तेजी से किधर भागे जा रहे है इसकी 
सुस्पष्ट दृष्टि, समञ्ञ ओर तस्वीर हमारे सम्मुख प्रस्तुत हो जायेगी । यही कारण है 
कि जहां वैदिक जीवन-दृष्टि के अन्तर्गत धर्म-अनुमोदित ही सच्चे अथो मे धर्म है 
अन्यथा धर्म-विरुद्ध अर्थोपार्जन निषिद्ध, हेय तथा त्याज्य है । इसी तरह धर्मानुकूल 
काम ही वैदिक दृष्टि से स्वीकार्य है | धर्म-विरुद्ध काम भी पाप एवं पतन का सूचक 
माना जाता है। इस हेतु वह भी निषिद्ध समज्ञा जाता है| 

किन्तु वर्तमान पाश्चात्य जीवन-शैली मे धर्म-नैतिकता का उपर्युक्त 
मानदण्ड ही सिरे से नदारद है । क्योकि कहां तक व्यक्ति को अपनी लौकिक 
कामनाओं की पूर्तिं करनी है? ओर कहां पर अनुलंघनीय लक्ष्ण रेखा के सामने 
आ जाने पर उसे तत्काल रुक जाना है? यह मूल चिंतन, समञ्च तथा संस्कार ही 
भोगपरक जीवन शेली से अनुपस्थित है । इसी कारण- भारत जैसे तीव्र आर्थिक 
विकास की दिशा मे उन्मुख देश में भ्रष्टाचार भी तीव्र गति से बढ़ रहा हे | तब यहां 
यह प्रश्न विचारणीय हो जाता है कि वया वर्तमान पाश्चात्य संस्कृति के नैतिक 
पतनकारी रुख के लिये इसका अनीश्वरवादी- भौतिकवादी दर्शन तो सीधे-सीधे 
उत्तरदायी नहीं है? जो मनुष्य एवं समाज को भोगवाद की ओर पग-पग त प्ररत 
कर रहा है । क्योकि त्याग पूर्वक भोग" की वात एक ईश्वरवादी मस्तिष्क तो सोच 
सकता हे किन्तु भोतिकवादी के लिये भोगवाद तो सीधा, सपाट राजमार्गं है | फिर 
वह कब तक? ओर क्यो?.- स्वयं को भोग मार्ग पर जाने से रोक सकता है? 

जैसा कि हम सब जानते है "वर्तमान पू्ीवादी भोगवादी चकारचौष ^ आकषण 
के मूल मेँ भोतिकवादी तत्वदृष्टि निहित है |“ जिसके अनुसार य्ह सम्पूर्णं जीवन 
जगत्‌ प्राकृतिक या भौतिक अणु-परमाणुओं की क्रीड़ा मात्र हः जो प्राकृतिक 
यान्त्रिक नियमों के अन्तर्गत नियन्त्रित एवं संचालित है । उस के क्रमिक विकास 
का परिणाम यह विशाल सृष्टि हमारे सामने है । इस जगत्‌ कान कोड नियन्ता 
न कोई सृष्टा है ओर यह जगत्‌ परम चेतन सत्ता ईश्वर के सार्वभौमिक नतिक 
विधान-- “ऋत व्यवस्था" द्वारा संचालित हो रहा है । जिस तरह अणु-परमाणुओं 
की भौतिक ओर यान्त्रिक व्यवस्था है, उसी तरह- जैविक जगत्‌ के भो व्यवस्थापक 
नियम हे । उनके आधार पर सम्पूर्ण जैविक संसार संचालित हो रहा है- उनसे 
बाहर निकलने की न तो कहीं कोई सम्भावना है ओर न एेसी कोड आवश्यकता 
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हे । मनुष्य अपनी सम्पूर्ण जेविक, सामाजिक, मनोवैज्ञानिक, नैतिक ओर आर्थिक 
तथा राजनैतिक आदि सभी गतिविधियों को उन्हीं मूलभूत नियमों एवं प्रेरकं के 
आघार पर संचालित कर रहा है । इसी कारण सभी सांसारिक आकर्षण मनुष्य की 
गतिविधियों के निघरिक बने हुए हैं । 
2. वैश्वीकरण की प्रक्रिया से प्रभावित आघुनिक विश्व का नैतिक 
परिदृश्य - इस बिन्दु पर विचार करते समय यह तथ्य ध्यान मेँ रखना आवश्यक 
हे कि आर्थिक वैश्वीकरण की स्वाभाविक परिणति भोगमूलक नीतिशास्त्र मे होती हे । 
इसके अतिरिक्त बाजारी शक्तियां स्वार्थवश भी भोगवादी जीवन-दर्शन की ओर 
जनसमाज को समय-समय पर आकर्षित भी करती रहती हैँ ताकि कृत्रिम 
आवश्यकताओं को सृजित करके अपने उत्पादों ^ सेवाओं को अधिक मात्रा मे बचा 
जा सके। इसके साथ-साथ वैश्विक पुंजीवाद के वर्तमान दौर में जहौ सब कुछ 
क्रय-विक्रय द्वारा पाना सम्भव हो गया है ओर शिक्षा, रोजगार, न्याय ओर सुरक्षा 
जेसी मूलमूत आवश्यकता भी अर्थ-साध्य हो चुकी है तथा नाना सुख-सुविधा तथा 
भोगविलासी जीवन सामाजिक स्तर का निधरिक आधार बन चुका है, वहां धन के 
पीठे अन्धी दौड स्वाभाविक हो जाती है। इसलिये आर्थक विकास का पूंजीवाद 
माडल जिन भौतिक देशों मेँ तेजी से विकसित हो गया है, वहां उसका नीतिशास्त्रीय 
पक्ष- “दएेद्धिक भोगवादी दर्शन“ अधिक प्रखरता के साथ उन देशों तथा परम्परागत 
समाजो को अपनी चपेट में लेता जा रहा हे । इसलिये विगत वर्षो में जो चिंतक, 
राजनेता, आर्थिक एवं तकनीकी विकास के लिये तो पंजीवाद का समर्थन कर रहे 
थे, किन्तु पाश्चात्य-भोगवाद का विरोध कर रहे थे, उन्हें अपनी विसंगत धारणा 
स्पष्ट हो चुकी होगी | 
प्राचीन युग मे, एरिर्टिपस नामक यूनानी दार्शनिक ने भी एेन्द्िक भोगवादी 
नीतिशास्त्र का प्रतिपादन किया था। इसी तरह भारतीय भौतिकवादी चार्वाक दर्शन 
के अन्तर्गत भी सुखवाद का प्रतिपादन मिलता है । परन्तु यूनानी ओर भारतीय 
दोनों ही भौतिकवादी दर्शन से आधुनिक भौतिकवाद इस कारण गम्भीर तथा व्यापक 
हे क्योंकि एक तो यह वैश्विक, आर्थिक तथा तकनीकी विकास के साथ जुड़ा हुआ 
ज दूसरे- वैश्वीकरण कं राजनीतिक दर्शन तथा व्यवस्था कं साथ भी इसका 
सगतिकरण हो चुका है। इसी कारण इसकी मारक-क्षमता सर्वव्यापी तथा 
चिन्ताजनक स्तर तक जा पहुंची है | प्राकृतिक संसाधनों का निर्ममता पूर्वक दोहन 
किस भावी आसन्न संकट की ओर संकेत कर रहा है? प्राकृतिक साधन विहीनता 
क ओर- भावी कंगाली की ओर । अपने भोग मूलक जीवन स्तर को बनाये रखने 
कं लिये, प्रति व्यक्ति जितनी ऊर्जा का व्यय आज मनुष्य कर रहा है, विशेषकर 
विकसित देशो मै क्या तब आगामी पीडयं के लिये भी जीवन-यापन करने के लिये 
इस धरा-धाम पर कुछ शेष रह जायेगा?- इस प्रश्न पर ठीक से ध्यान देने का 


दाङ्ानिक त्रैमासिक वर्ष अक 4/114 








समय क्या आधुनिक मानव के पास है? उस पर सुव्यवस्थित चिंतन एवं आचरण 
तो बहुत आगे की बात है। इसी के साथ-साथ पर्यावरण-प्रदूषण एवं असंतुलन के 
मूल में किस मानसिकता के दर्शन होते हें? फटाफट विकास ओर त्वरित भोग में 
एसा आन्तरिक सम्बन्ध है कि एक के साथ जुड़कर मनुष्य दूसरे का हुए बिना नहीं 
रह सकता | 

मानव-जाति के अस्तित्व पर एक बड़ा प्रश्न-चिन्ह एड्स ने लगाया है जो 
एक महामारी के रूप में पूरे विश्व मे तेजी से पैर पसार रही है । यह एक एसा 
सर्वनाशक खतरा पहली बार मानव-जाति के सम्मुख प्रस्तुत हुआ है, जो उसकी 
अदम्य भोग-लिप्सा ओर योन-स्वच्छंदता का परिणाम है । एड्स के विस्तार का 
रोकने के लिये सेक्स-एजुकेशन की चर्चा सर्वाधिक क्षेत्र मेँ एवं एक अभियान के 
रूप मे सामने आ रही है । किन्तु किशोरों के हाथों मेँ कंडोम थमा देने से क्या एडङ्स 
का प्रसार रुक जायेगा? फिर इसके फलस्वरूप किशोर तथा युवावर्ग अल्पायु मे 
जिस तेजी से वयस्क मानसिकता को प्राप्त होगे क्या उतनी ही तेजी से वे बुजुर्गियत 
की ओर अग्रसर नहीं होगे? परन्तु पूंजी-संग्रह की इस वर्तमान आपाघापी मेँ कोन 
किसके लिये ठहर कर सोचने के लिये तैयार है? एड्स मार्केट का फंडा राष्ट्रीय 
संस्कृति तथा लोकाचार पर भारी पड़ रहा हे। 

इसके अतिरिक्त अनेक कामोत्तेजक प्रवृत्तियां एवं गतिविधियां भ वर्तमान 
दौर में वैश्विक हो चुकी हैँ ओर सम्मान, कैरियर तथा धनार्जन का आकर्षक साधन 
वन चुका हे । उदाहरणतः सौन्दर्य प्रतियोगिता, एेडल्ट-सिनेमा, फार्ूला-फिल्म 
ओर सैकड़ों टी.वी. चैनल के माध्यमं से नित प्रति परोसी जाने वाली नग्नता, हिसा 
मारधाड आदि जो छिटपुट अश्लीलता, एटपाथीय साहित्य के माध्यम सं प्रचलन 
मे थी, वह आज ल्लू फिल्म, नैट चैटिग, एस.एम.एस. एम.एम.एस. तथा फोन काल 
के जरिये रातो--रात वैश्विक हो रही हे | इसके मूल में कोन सी प्रेरक मानसिकता 
क्रियाशील है?-- यह जानने के लिये किसी गम्भीर विमर्श की आवश्यकता हे क्या” 

वस्तुत सूचना-प्रोद्योगिकी-- जिसने 'विश्वग्राम' की अवधारणा को सार्थकता 
प्रदान करने में युगान्तरकारी भूमिका अदा की हे वह दुधारी तलवार के रूप म॑ 
प्रयुक्त हो रही है । वैश्विक सूचनाओं के आदान-प्रदान के लिये ई-लनिग, 
ई-मार्केट के वैश्विक प्रसार--विरतार के लिये! सांस्कृतिक ओर सामाजिक संवेदनां 
अनुभूतियों ओर उपलब्धियों को साञ्जा करने के लिये। वहीं इसके बढ़ते दुरुपयोग 
ने उन्मुक्त योनाचार, हिंसा ओर आतंक की विश्वव्यापी चुनौती भी हमारे सम्मुख 
प्रस्तुत कर दी हे। क्या इस वैश्विक चुनौती का सामना वर्तमान भोगवादी 
अपसंस्कृति के आधार पर किया जा सकता है? नही, कदापि नहीं । यह तो एसा 
“सांस्कृतिक वम“ है; जो जहां भी गिराया जाता है, वहां वे सभ्याचार, शिक्षा, संस्कार, 
स्वअस्तित्व एवं अस्मिता को ही नष्ट-भ्रष्ट कर देता हे | 
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“नेतिक-कर्तव्य की दृष्टि” से वैश्वीकरण का नीतिशास्त्र व्यवित्त को कां 
| खडा कर देता है? इसे जानने के लिये उस पेशेवर युवा वर्ग की ओर दृष्टिपात करना 
आवश्यक हे, जिसके लिये शिक्षा पाने का एक मात्र उदृदेय हे कैरियर सुविधा के साधनों 
| का अम्बार लगाने की अभिलिप्सा“ | इस वर्ग के लिये न तो देश-प्रेम, सेवा ओर त्याग 
| का कोई अर्थ हे ओर न अपनी संस्कृति ओर लोकाचार के प्रति सम्मान का कोई भाव 
| हे । पूर्ण आघुनिक-- पूर्ण यूरोपीय, पूर्णं अमेरिकन सिटिजन दिखने ओर बनने की चाह 
| ही इस वर्ग का एक सपना हे । यही कारण हे कि आज हमारी सुरक्षा सेनाओं मं हजारों 
पद प्रतिभा-रिक्त रह जाते हें । देश की प्रतिभाओं की दिशा तो दूसरीदहीहे। 
अपने परिवारजनों माता-पिता, दादा-दादी आदि के प्रति सेवा-भावना, 
उनकी सुरक्षा ओर स्वास्थ्य-सम्बन्धी चिंताएं भी इस वर्ग के लिये अर्थहीन हो चुकी 
हे । इसके परिणाम स्वरूप वुजुर्गो में नैराश्य, विषाद तथा असुरक्षा जैसी मानसिक 
बीमारियां घर करती रही हैँ । “अतिथि देवो भव“ की परम्परा वाले देश में अपने 
भी पराये हो जाते हैँ । इसलिये वृद्धाश्रमों की तेजी से स्थापना की आवश्यकता 
गहराई से अनुभव की जाने लमी है । किन्तु मूल प्रश्न यह है कि पितृतऋण की वैदिक 
अवधारणा का वर्तमान दोर में क्या कोई अर्थ एवं ओचित्य शेष रह गया है? 
आज यही वर्ग मैरिज मार्कट मेँ अपनी ऊंची से ऊंची बोली लगाने के लिये 
बड़ी तेजी से प्रवेश कर रहा है | क्या वर्तमान विवाह- कार्यक्रम आज दौ आत्माओं 
का मिलन मात्र समञ्या जा रहा है, अथवा इसके अतिरिक्त वह विशुद्ध आर्थिक 
कमाई ओर सामाजिक प्रतिष्ठा के अर्जन का सशक्त माध्यम बन चुका है ओर दहेज 
के रूप में पूंजी निवेश उसका निर्णायक कारण बन चुका हे । इसी का दुष्परिणाम 
आज नारी-भरूण हत्या के भयावह रूप मेँ सामने आ चुका है, जिसने स्त्रीपुरुष 
समानुपात का प्राकृतिक सन्तुलन ध्वस्त कर दिया है ओर जो आने वाले दौर की सबसे 
प्रमुख चुनौतियों मेँ से एक चुनौती के रूप मेँ हम सबके सम्मुख चिन्तनीय हे । 
इनके अतिरिक्त मानसिक गुलामी का खतरा भी वैश्विक नीतिशास्त्र का 
एक बड़ प्रतिफलन बनने जा रहा है जिसकी ओर एेसी गम्भीर दार्शनिक संगोष्ठी 
के माध्यम से विचार किये जाने की आवश्यकता है । एक ईस्ट इंडिया कम्पनी ने 
भारतीय पराधीनता की जो नींव बाजार की खोज के माध्यम से रखी थी ओर जिसे 
लाड मेकाले ने अपनी शिक्षा-नीति के माध्यम से सशक्त किया था, जिसकं 
फलस्वरूप अंग्रेजी-दा शिक्षितो का एक एेसा बड़ा वर्ग देश में तैयार हो गया था 
जो भाषा, चिन्तन, आचार- व्यवहार की दृष्टि से स्वयं को विदेशी शासको कं निकट 
अनुमव करने लगा था ओर जब-तब अग्ेजों द्वारा पुरस्कृत होन मेँ आत्मगर्वं का 
अनुभव करने लगा था | उसका राष्ट्रीय स्वाभिमान, अस्मिता ओर सांस्कृतिक जुड़ाव 
नष्टप्राय हो चुका था। किन्तु स्वाधीनता-आन्दोलन के मुखर हो जाने कं कारण वह 
अपना निर्णायक प्रभाव नहीं छोड पाया था | 
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परन्तु वैश्वीकरण के वर्तमान दौर में जहौ सैकड़ों नहीं, हजारों बहुराष्ट्रीय 
कम्पनियां भारतीय बाजार का अंग बन चुकी है ओर टी.वी. विज्ञापनों, बड़ होडिगोँ 
के जरिये भारतीय जनमानस तक अपनी पहुंच बना चुकी हैँ तथा भोगवादी जीवन 
शेली के प्रचार-प्रसार द्वारा राष्ट्रीय जन-मानस को अग्रेजी भाषा, अग्रजी खेल- क्रिकेट, 
होँलीवुड फिल्मी पैटर्न तथा फैशन के जरिये भारत, भारतीयता के मूलाधार को 
छिन्न-भिन्न करने में तेजी से सफलता की ओर बढ़ रहा है । इससे सांस्कृतिक 
गुलामी का एक नया दौर शुरू होने जा रहा है । वेश-भूषा, खान-पान, मनोरंजन 
के साधन ही यदि विदेशियत के रंग मेँ पूरी तहर रंग जायं तो स्व-संस्कृति के 
अनुसरण एवं संवर्धन के लिये संभावना कहां रह जायेगी? 

संक्षेप मे, वैश्वीकरण के नीतिशास्त्र की अनेक चुनौतियां भारत सहित उन 
सभी देशों के सामने विचारणीय है जिनका अपना सुसमृद्ध इतिहास हे, महान्‌ 
सांस्कृतिक परम्परा हे ओर व्यक्ति तथा समाज को प्रगति की ओर निरन्तर अग्रसर 
करने वाली जीवन मूल्यों की महान्‌ विरासत जिनको प्राप्त है आगे बढ़कर उन्हे ही 
भोगवाद के अप-संस्कृतिकरण को रोकना होगा | 
3. वैश्वीकरण के नीतिशास्त्र का मूल्यांकन :- किन्तु जहां तक 
नीतिशास्त्र के वर्तमान वैश्विक भोगवाद क मूल्यांकन का प्रश्न है इस सन्दर्भ मं यह 
कहना सर्वथा उचित हे कि एक शोधपत्र के अन्तर्गत इस विषय पर समुचित विचार 
नहीं किया जा सकता । इसके लिये अगल से स्वतन्त्र अध्ययन-मनन एवं अनुसन्धा! 
किये जाने की आवश्यकता है । तब भी प्रस्तुत आलेख मे उन मूलभूत कसौटिया 
का उल्ख तो अवश्य ही किया जा सकता है, जिनके आधार पर इस नीतिशास्त्र क! 
समग्र निष्पक्ष मूल्यांकन किया जा सके । मेरी दृष्टि मेँ वे कसौिया निम्नलिखित 
हो सकती हे- 

(1) जीवन-अस्तित्व के संरक्षण तथा संवर्धन का साधन बने : इस 
कसौटी के अन्तर्गत जीवन-अस्तित्व के सम्मुख जिन कारणों ओर समस्याओं से 
खतरा उत्पन्न हो गया है उन्हें दूर करने वाला नीतिशास्त्र ही वैश्विक नीतिशास्त्र 
के रूप मे स्वीकार किया जा सकता है| इसके अन्तर्गत पर्यावरणसंरक्षणं 
संतुलन में सहायक हो, विश्व शान्ति की स्थापना का स्थायी आधार बने तथा 
एद्स-मुविति जेसी वैश्विक समस्या को हल करने मेँ जिसकी भूमिका मार्गदशन 
कारी हो वह मानव-जाति के मार्गदर्शन का भी प्रेरक नीतिशास्त्र बन सकण हे। 

2) सर्वग विकास का साधन हो : इस कसौटी के अनुसार मनुष्य को 
केवल भौतिक विकास की. ही आवश्यकता नहीं है, किन्तु इसकं साथ-साथ वह 
आध्यात्मिक, उच्च नैतिक जीवन के धरातल पर भी स्वयं को सुस्थापितं एव 
विकसित करना चाहता है । अतएव एेसा नीतिशास्त्र हौ मानव जाति का स्वीकृत 
मार्ग दर्शनकारी आधार बन सकता है जो सर्वांग विकास का साधन हो। 
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(3) सार्वजनिक विकास का आधार हो : इस कसौटी के अनुसार मनुष्य 
के विकास को नीतिशास्त्र प्रोत्साहित अवश्य करे किन्तु यह प्रोत्साहन आर्थिक 
| विकास की अन्धी दौड में परिवर्तित न हो जाये । यह भी विशेष रूप से ध्यान में 
रखना आवश्यक है अन्यथा विकास के चन्द टापुओंँं के इर्द-गिर्द गरीबी का 
महासागर विस्तारित हो जायेगा जो उस समृद्धि को भी नष्ट-भ्रष्ट कर देगा। 
इसलिये नीतिशात्रीय प्रेरणा स्वयं की उन्नति के साथ-साथ सामाजिक उन्नति पर 
| भी विशेष रूप से कंद्दरित होनी आवश्यक हे | 

4) सर्वागीण जीवन-दृष्टि पर आघारित हो : इसका अभिप्राय यह है कि 
मानव-समाज के समुचित मार्गदर्शन हेतु एेसी जीवन-दृष्टि भी होनी आवश्यक हे 
जो जड-चेतन, शरीर-आत्मा, भोग- त्याग, प्रवृत्ति- निवृत्ति अभ्युदय ओर निश्रेयस्‌ 
मेँ समन्वय स्थापित कर सके | तभी मानव-समाज मेँ तथ्य ओर मूल्य, यथार्थ ओर 
आदर्श, प्रोद्योगिकी ओर संस्कृति में समन्वय की महती प्रक्रिया आरम्भ हो सकेगी । 
5) देश एवं काल निरपेक्ष भी हो : एेसा कोई भी नीतिशास्त्र ओर उसका 
सिद्धान्त वैश्वीकरण के वर्तमान दौर में स्वीकार्य नहीं हो सकता जो किसी भी एक 
देश या देश-समूह में ही लागू हो सकने की योग्यता रखता हो । वह सभी देशो 
ओर कालों मेँ समान रूप से अनुकरणीय हो तभी वैश्विक नीतिशास्त्र के रूप में उसे 

वृहत्तर जनसमुदाय द्वारा अंगीकार किया जा सकेगा | 
इन कसौटियों के आधार पर वैश्वीकरण के वर्तमान नीतिशास्त्र का 
मूल्यांकन किया जा सकता है । इनके अतिरिक्त भी प्रबुद्ध अध्येताओं द्वारा अन्य 
कसौटियां प्रस्तुत की जा सकती है । यह प्रयास तो इस दिशा मेँ चिन्तन-मनन को 
प्रोत्साहित करने की दृष्टि से एक भूमिका मात्र है । जो मनीषी अपनी संवेदनात्मक 
टिप्पणियो, प्रबोधनकारी आलोचनाओं से मेरा इस दिशा में मेरा मार्गदर्शन करेगे, में 

उनका सादर आभारी रहूगा | 


रीडर, दर्शनशास्र विभाग, 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिदार 





| 
॥ 
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सुखवादी नैतिकता के आवरण में श्चूमंडलीकरण : 
एक म्रूल्याकन 


ड. किस्मत कुमार सिंह 

नीतिशास्त्रीय सिद्धान्त : सुखवाद 

मूल प्रस्थान : - 

4) इच्छा का प्रारंभिक एवं अंतिम लक्ष्य सुख; अन्य वस्तुं की इच्छा सुखः साच 
मात्र | सुख-इच्छा का स्वाभाविक विषयः सदेव सुखानुसंधान व दुःख-परित्यागः 
मनोवैज्ञानिक सुखवाद | 

(2) इच्छा का उपयुक्त विषय सुख; सदैव सुखानुसंघान नही अपितु एसा क्वा 
चाहिए : नैतिक सुखवाद | 

3) (समष्टि का अधिकतम सुख' अंतिम नैतिक मानदण्ड : उपयोगितावाद 
(जेरेमिन बेथम एवं जे.एस. मिल) | 
(अ) वेम : सुखो मे परिमाणात्मक भेद अर्थात्‌ सुखों के मूल्यांकन क 

मानदण्ड परिमाण; परिमाण के रूप है तीव्रता (ला), स्थिति काल (पठ 

(10), निकटता (जां), निश्चय (लाका), शुद्धता (पपा) उत्पादकत्‌ 

(णवप्लार५), एवं व्यापकता (ला अर्थात्‌ सुख से प्रभावित होने वाले 

की संख्या । मनुष्य मे स्वाभाविक वृत्ति स्वार्थपरता की, लेकिन परार्थ (अर्थात्‌ 

परोपकार) की ओर भी गति; कारण : चार बाह्य नैतिक आदेश-ग्राकृतिक, राजनेतिकः 

सामाजिक ओर धार्मिक | 

(ब) मिल : सुखो मे परिमाणात्मक भेद के साथ-साथ गुणात्मक भेद भी | 
वेथम के चार बाह्य नैतिक आदेश के साथ-साथ पांचवां आन्तरिक आदेश भी, यह 
भावना "कर्तव्य" के उल्लंघन से जनित दुःख की अनुभूति है; यह भावना मनुष्य जाति 
के सुख की भावना है, मानव जाति की सामाजिक भावनाओं के प्रति सम्मान का भाव हे 
भूमंडलीकरण की सैद्धान्तिक परिकल्पना : 

वर्तमान विष्व मेँ विभिन्न राजनैतिक, आर्थिक, सांस्कृतिक, धार्मिक आदि 
मूल्यो की विरोधी रिथितियाँ के मध्य विश्व को आपसी जुडाव, लगाव, समन्वय, निजी 
स्वतंत्रता, मुक्त व्यापार, सुगम आवागमन आदि अवधारणाओं से युक्त एक छोटी-सी 
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बस्ती, मानव द्वारा रेखाकित भौगोलिक सीमा से मुक्त (वास्तविक स्थिति : सीमा की 
कट्टरता; विश्व के विभिन्न देशो की विशाल सेनाएं व प्राणी-विनाशक युद्ध सामग्री 
प्रमाण है) एक गांव क रूप मेँ, परिकल्पित करती भूमंडलीकरण की अवधारणा ओर 
इस अवधारणा कं पीषछे, इसके द्वारा मानव मात्र के कल्याणार्थ सुनहरे भविष्य का 
आश्वासन (वास्तव में भेड की खाल में छद्म भेष घेरे भेडिये के मानिन्द कुटिल 
बाजार का स्वहित चाल रूप प्रलोभन) निहित हे | 
भूमंडलीकरण के मुख्य कारण एवं तत्त्व : 
मुख्य कारण - बीसवीं सदी के दूसरे विश्वयुद्ध के बाद लगभग दो दशक 
से ज्यादा समय को पंजीवादी ओद्योगिक विकास का सुनहरा वक्त कहा जा सकता 
हे । इसी काल मेँ विश्वमंच पर समाजवादी देशौ का समूह भी वैकल्पिक व्यवस्था के 
रूप मँ तेजी से आगे बढ़ रहा था। यह अवधि शीतयुद्ध की भी हे । इस अवधि में 
ओद्योगिकीकरण के अगली कतार वाले धनी ओर भूतपूर्वं समाजवादी देशों मेँ तेजी से 
आर्थिक बढ़त तथा समृद्धि लगभग पूर्ण रोजगार की स्थिति के साथ-साथ आयी | इसी 
दौरान नवोदित स्वतन्त्र देशों ने ओद्योगिकीकरण ओर आर्थिक विकास के रास्ते पर 
तेजी से कुलाचें भरी । विष्व वैक, अंतरषट्रीय मुद्रा कोषं (अमुको) तथा भैट के अन्तर्गत 
एक नयी स्थायित्व वाली विश्व आर्थिक-व्यवस्था के प्रबन्धन भी पुख्ता किये गये | पहले 
दो विश्वयुद्धोँ के समय की तीव्र गलाकाट अन्तररषट्रीय आर्थिक प्रतिस्पर्धा के कारण 
विश्व-अर्थव्यवस्था मेँ बहुत उथल-पुथल हुई थी । इस कटु अनुभव के आधार पर 
विश्व-आर्थिक-व्यवस्था को समुचित ढंग से चलाने के लिए इन तीनों संस्थाओं के 
तहत अन्तरराष्ट्रीय अर्थव्यवस्था को स्थायित्वयुक्त विकास के रास्ते पर चलाने मँ, यह 
नयी विश्व आर्थिक व्यवस्था काफी अरसे तक अपने उदृदेश्यों मेँ सफल हुई । तीसरी 
दुनिया के देशों ने धनी देशों की तर्ज पर उनके समकक्ष आर्थिक ओर ओद्यागिक 
विकास हासिल करने के मकसद से इन धनी देशं के साथ मिलकर, राज्य को बड़ी 
भूमिका देकर, तेजी से विकास करने के प्रयास काफी जोर-शोर से किये । उन्हें इन 
प्रयासा मँ अभूतपूर्वं ओर उल्लेखनीय, परन्तु वास्तव मेँ आंशिक सफलता मिली । 
परन्तु सत्तर के दशक के पूर्वद्ध मेँ ही इस व्यवस्था कं जारी रहने मे बड़ी 
रुकावट आने लगीं । संयुक्त राज्य अमेरिका दूसरे महायुद्ध के बाद दुनिया का सबसे 
बड़ी आर्थिक ओर सामरिक दृष्टि से शक्तिशाली ताकत वन चुका था। परन्तु, सत्तर 
के दशक के आते-आते उसकी उत्पादिता ओर आर्थिक शक्ति को विश्व बाजारों मे 
नयी उभरती मजबूत प्रतियोगी शक्तियो, खासकर जापान, जर्मनी आदि कई अन्य देशों 
म कड़ी चुनौती मिलने लगी थी | दुनिया भर में अपना वर्चस्व बनाये रखने के लिए 
अमेरिका ने अपना आन्तरिक ओर बाहर खर्च बदा लिया था। परिणामतः उसका बजट 
तया भुगतान सन्तुलन का घाटा बहुत बढ़ गया था | इस कारण डोलर की अन्तर्राष्ट्रीय 
स्थिति डावांडोल होने लगी । इसी वक्त पेदोलियम पदार्थो के निर्यातक देशों के संगठन 
ओपेक ने तेल की कीमतों को संयुक्त रूप से बहुत ऊंचे स्तर तक बढ़ा दिया था। 
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पूर्ण रोजगार की स्थिति के कारण यूरोप में तथा उत्तरी अमेरिका के धनी देशों मे वहां 
के श्रमिक संगठनों की ताकत भी बहुत बढ़ गयी शी । साथ ही धनी देशो के आन्तरिक 
बाजारों तथा उनके विदेशी निवेशो से प्राप्त होने वाली उनकी बड़ी कम्पनियों के लिए 
मुनाफे की दर को बनाये रखना मुश्किल होता जा रहा था। तेल-निर्यातक देशो की 
सफलता से उत्साहित होकर विदेशी कर्ज, पूजी तथा तकनीक के आयात पर 
बाहरी- निर्भरता की बढ़ती लागत ओर दिक्कतों के कारण तीसरी दुनिया के देशों मे 
आत्मनिर्भर विकास की भावना प्रबल होने लगी । इसके लिए उन्होने नयी विश्व आर्थिक 
व्यवस्था की परिकल्पना को साकार करने कं प्रयास संयुक्त राष्ट्रसंघ तथा अंकटाड 
आदि संस्थाओं के माध्यम से शुरू किये । पूर्ववर्ती उपनिवेशी शासको तथा धनी देशों 
की नींद इन सब कारणों से उडी । 

इसलिए अमेरिकन राष्ट्रपति रेगन तथा ब्रिटिश प्रधानमन्त्री थेचर ने इन नयी 
उभरती हुई प्रवृत्तियों को मटियामेट करने का बीड़ा उठाया । इस दौरान सारी दुनिया 
मे राज्य की आर्थिक भूमिका बहुत बढ़ गयी थी । निजी बड़ी तथा बहुराष्ट्रीय 
कम्पनियों को बढ़ने के अवसर तो मिले, परन्तु उन्हं राजकीय योजनाओं ओर 
नियन्त्रणों के साये में बढ़ना पडता था । एक ओर संगठित श्रमिक वर्गं इन कम्पनियों 
को आन्तरिक चुनौती दे रहा था, तो दूसरी ओर तीसरी दुनिया, खासकर पूर्वी एशिया 
का तेजी से बढ़ता ओद्योगिक विकास ओर उनकी निर्यात-क्षमता अमेरिका, ब्रिटेन 
आदि के विश्वव्यापी दबदबे की नीवं हिला रहे थे । धनी देशों मे आपसी प्रतियोगिता 
बढ़ रही थी ८ बढ़ रही हे । दुनिया संरक्षणवाद यानी अपने-अपने देशों के आन्तरिक 
बाजारों को बाहरी प्रतियोगिता से बचाने की कवायद के रूप मे ऊचे सीमा शुल्क 
तथा मात्रात्मक प्रतिबन्धों का गला-काट दौर शुरू हो रहा था। इन संकटों से 
निजात पाने के लिए संयुक्त राज्य अमेरिका ओर ब्रिटेन मे, वहां के अनुदारवादी 
दलों के शासक नवउदारवादी नीतियां शुरू करने लगे | राज्य की भूमिका कम की 
जाने लगी । बाजार की ताकतों को नियन्त्रण-मुक्त किया जाने लगा | प्रगतिशील 
कर-दरों के स्थान पर करों मे कटौती की जाने लगी । मजदूर के कल्याण ओर 
उनकी सामाजिक सुरक्षा के कार्यक्रमों ओर नीतियों मे काफी कटौती की जाने लमी | 
अमेरिका ने डालर के बदले सोना देने की अपनी वचन-बद्धता या बाध्यता समाप्त 
कर दी | इस तरह उसने दुनिया भर मे डालर के प्रसार कं दवारा अपना बड़ा विदेशी 
खाते का घाटा बनाये रखने की पुख्ता व्यवस्था कर ली । अमेरिका के आयात वहां 
होने वाले नियतिं से लगातार काफी वक्त से ज्यादा रहे है । किन्तु. संसार कं देशों 
के पास इस तरह जमा हो रहे लर कं बदले अब अमेरिका को अपना सोना नही 
देना पड़ रहा है । इसलिए बाकी दुनिया के पास अब यही विकल्प रह गया हे कि 
वे इस डालर अधिशेष से अमेरिकी सरकार के बांड या सिक्यूरिटी खरीद ले । इन 
पर बमुश्किल कोई उचित प्रतिफल जमाकर््ता देशों को अमेरिका से प्राप्त होता हे । 
परन्तु. इस व्यवस्था के कारण अमेरिका के उपभोक्ता ओर वहां को कम्पनियां दुनिया 
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भर का सामान ओर सेवाएं मनचाही मात्रा मे आयातित कर सकते हं । इसी व्यवस्था 
के तहत अमेरिकी सरकार अपनी राजस्व आय से बहुत ज्याद खर्च करके दुनिया 
भर में अपनी चौधराहट चला सकती है । कछ अर्थशास्त्रियों कं अनुसार संसार मं 
चल रही मौद्रिक व्यवस्था मेँ डालर के इस तरह बनाये गये एकपक्षीय दबदबे के 
कारण अमेरिका अपना व्यापार तथा बजट का घाटा दुनिया के वाकी देशों से मानो 
करो के रूप मेँ उगाहने मेँ सफल हो जाता है। अमेरिकी डोँलर की यह कृत्रिम 
ताकत अमेरिकी दबदबे वाले भूमण्डलीकरण में बेहद सहायक होती हे । इसका 
आधार यह है कि विश्व मौद्रिक व्यवस्था द्वारा सम्भावित माना गया सब राष्ट्रका 
कालान्तर मे समकक्षी-करण (कनवरजेंस) तो हो नहीं पाया, अपितु उनकी दूरियां 
बढ़ गयीं । यह दुभाग्यपूर्ण है कि सभी देश ज्यादा सार्थक ओर त्वरित विकास मं 
सहायक न्याय ओर समतापूर्ण वैकल्पिक विश्व-मृद्रा तथा भुगतान व्यवस्था पर 
सहमत नहीं हो पा रहे हें | 
प्रमुख तत्व एवं आधार - इस रूप मेँ 1970 कं दशक कं मध्य से, दुनिया 
मे एक नयी किस्म की, धनी देशों के वर्चस्व को बरकरार ओर मजबूत रखने वाली 
अन्तरष्ट्रिय अर्थव्यवस्था की शुरुआत हुई । इस नयी व्यवस्था के मुख्य बिन्दु थे 
मुक्त, नियन्त्रणहीन व्यापार, मुद्रा तथा पूंजी बाजारों पर से सब प्रकार के नियन्त्रणं 
की समाप्ति, करों मे, खासकर प्रत्यक्ष करो मे कटोती, राज्य के खर्च मेँ कमी तथा 
राज्य द्वारा लागू किये गये आर्थिक नियन्त्रणं की समाप्ति, सार्वजनिक उद्योगों का 
निजीकरण, बहुउद्‌देशीय कम्पनियों तथा निजी उद्यमो की विश्व अर्थव्यवस्था के 
मंच पर राष्ट्रीय व राजकीय नियन्त्रणों से मुक्ति, इनके साथ ही अरसे से चले आ 
रहे श्रमिक वर्ग तथा मध्य वर्ग के कल्याण हेतु आंशिक समतामूलक रुञ्ञानां की 
समाप्ति । राष्ट्रीय सीमाओं को आर्थिक मामलों मँ खत्म करने का एक नया दौर शुरू 
हुआ। इस नयी व्यवस्था को भूमण्डलीकरण का नाम दिया गया । इसकं मुख्य अंगों 
को विचारों के स्तर पर "वाशिंगटन राय' का नाम दिया । तकनीकी स्तर पर कहा 
गया कि इन नीतिगत परिवर्तनों का मकसद हे कि कीमतों का सही निर्धारण हो 
ओर बाजार की कीमतों मे परिवर्तनं कं आधार पर आर्थिक निर्णय हो ताकि वे 
अनुकूलतम ओर विवेक सम्मत रहं । इस प्रकार, भूमण्डलीकरण के मूल निहितार्थं 
एकाकी वर्चस्व की है| 
विश्व-अर्थव्यवस्था के समन्वय के दावे का सच : 
भूमण्डलीकरण के समर्थक यह दावा करते हैँ कि भूमण्डलीकरण के 
कारण दुनिया कं बाजार आपस मेँ जुड़े रहे है, उनका पारस्परिक समन्वय हो रहा 
हे । अगर यह दावा सही होता तो दुनिया भर की कीमतों मेँ एक समान होने की 
परवृत्ति पाई जाती, खासकर इसलिए कि ये बाजार प्रतियोगिता पर आधारित भी 
बताये जा रहे हँ । परन्तु, जमीनी सच्चाई यह है कि विश्व के अलग-अलग देशों 
की कीमतें किसी भी किस्म की समानता की ओर नहीं बढ़ रही हैँ । इस स्थिति 
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मं केसे स्वीकारा जा सकता है विश्वव्यापी आर्थिक समन्वय या विश्व अर्थव्यवस्था 
के एकीकृत समन्वय का दावा, जब विश्व जनसंख्या का लगभग 80% भाग इस 
यात्रा सर्जत उपभोग नेटवकं मे, बाजार प्रक्रिया में सक्रिय भाग तक नहीं ले पाता 
हे? विश्वव्यापी बाजारीकरण इन बाजारों से बाहर रहे लोगोँ को तो ओर अधिक 
हाशिये परनले जा रहा दहै। क्या विश्व की 20 प्रतिशत जनसंख्या की बढती 
समरूपता, उनके आपसी गहन सम्बन्ध, पूरे विश्व ओर जमाने भर को भूमण्डलीकरण 
का तमगा दिलाने के लिए पर्याप्त है? क्या जीवन की न्यूनतम आवश्यकताओं 
की सन्तुष्ट से महरूम अरवों-खरवों इन्सान नयी सूचना क्रान्ति, साइबर क्रान्ति 
तथा खरवों डोँलर के दैनिक वित्तीय लेन-देन मेँ कोई भी सक्रिय सकारात्मक 
लाभप्रद भूमिका प्राप्त कर पाए है? यह केसे सम्भव है जब संसार भर कं 15 करोड़ 
टेलीफोन मे से सारे एशिया, केरेवियन तथा प्रशान्त सागर कं देशों कं पास महज 
2.4 करोड फोन हैँ ओर वे भी उच्च आयवर्ग के हाथ मेँ केन्द्रित हे । अकेले उत्तरी 
अमेरिका में 8.7 करोड तथा यूरोप मेँ 3.3. करोड फोन हैँ (हालांकि अब यह 
आंकड़ा रोज बदल रहा हे, के बावजूद बाजार मे भागीदारी का अनुपात लगभग 
20:80 का ही हे) | यह सर्वविदित तथ्य हे कि किस तरह दो-तीन शताब्दी के 
सीधे शासन ओर दोहन के बाद फिर भी राष्ट्रँ के बीच एक तरफे आर्थिक, वित्तीय, 
तकनीकी सम्बन्ध जारी रखे गये हैँ ओर किस तरह सैकड़ों देशों के जन-धन, 
संसाधनों, पारम्परिक ज्ञान को चन्द ओद्योगिक तथा अनेक नवोदित राष्ट्रो के 
अभिजात्य वर्ग के साञ्च, एकल लाभ के लिए इस्तेमाल किया जा रहा है । यह 
आलमी निजाम पर्यावरणीय सन्तुलन को भंग कर रहा है ओर प्रदूषण बढ़ा रह। 
हे । आने वाली पीढियोँ का जीवन दांव पर लगा है । निरन्तर पंजी संचयन तथा 
मुनाफा-प्ररित तकनीकी नवाचार- मानव, प्रकृति, समाज, राज्य तथा संस्कृति 
के घनिष्ठ ओर परस्पर लाभप्रद सम्बन्धो को कछ लोगों की अन्तहीन लोभी-लालची 
प्रवृत्ति की चेरी बना रहे हैँ । तकनीकी प्रगति सामाजिक जरूरतों ओर सरोकार 
से कट-छंट गयी है तथा बाजार की विरोधात्मक प्रवृत्तियों के बीच परराषट्य 
कम्पनियों की शकित्त, क्षमता ओर मुनाफा ही इसके मुख्य स्रोत हे । कुछ लोगों 
का उत्तरोत्तर सशक्तीकरण अधिकांश जन का अन्तहीन निर्बलीकरण कर रहा हे । 
फिर, इससे भी महत्वपूर्ण बात यह है कि कीमतों की असमानता ही उपरिवतित 
नहीं बनी हुई है, बल्कि विश्व के देशों की आय की असमानताएं बढ़ती जा रही 
है । कीमतों की असमानता आय की असमानता बन जाती है, क्योंकि कीमतें एक 
दूसरे दृष्टिकोण से देखने पर उत्पादक तथा विक्रेता की आय भी होती हे । वास्तव 
मे, भूमण्डलीकरण ओर निर्बाध विश्वव्यापी बाजारीकरण दोनों एक ही सिक्के के 
दो पहलू है, इनके मध्य अदूट संबध हे । एेसा प्रतीत होता है कि लगभग पिछले 
पांच दशको से तीव्र होते पूंजीवादी प्रसार का वर्तमान चरण अब लगभग सम्पूर्ण 
दुनिया को अपने घेरेमेंले चुका हे 
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भूमण्डलीकरण के सांस्कृतिक मायने : 
गाधी जी का कथन कि, वे अपने घर की सब खिडकियों को दुनिया के 
कोने-कोने से आने वाली बयार के लिए खुला रखना चाहेंगे. परन्तु फिर भी अपने 
पैरो पर खड रहने की कूबत बनाये रखना जरूरी हे, ओर इन बाहरी बवयारों के तेज 
ञ्लोकों से अपने पैरों से उखड नहीं जाना होगा । यह एक सहज अभिव्यवित्त है- 
आपसी सम्पर्क, संसर्ग ओर सदभावना की, मानवीय कामना की । परन्तु. इस आपसी 
सांस्कृतिक सम्पर्क की कामना तथा इस तरह के बढ़ते विश्वव्यापी सम्पकं का 
वबहुप्रचारित तथा बहुप्रचलित भूमण्डलीकरण की अवधारणा से कोई लेना-देना नही 
हे । यह भूमण्डलीकरण का नवउदारवादी तथा कुछ राष्ट्रो के वर्चस्व को मजबूत 
ओर सतत बनाने का एजेंडा है । इस एजेंडे को लागू करने मेँ शामिल कुछ राष्ट्र 
ओर उनकी वहुराष्ट्रीय कम्पनियों की बढ़ी सफलताओं ने दुनिया भर क स्वतन्त्रता 
प्रमी लोकतान्त्रिक ओर मानवीय एकजुटता समर्थक तबकों को चौ कन्ना कर दिया 
हे । इस किस्म के भूमण्डलीकरण के सास्कृतिक मायने वास्तव मेँ एक उपभोक्तावादी, 
लिप्सापूर्ण भोगवादी निजी स्वार्थ को कुशलता का पर्याय घोषित करने तथा अपने 
निजी ओर तथाकथित राष्ट्रीय हितों के लिए वेञचिज्ञक क्रूरतम ओर बर्बर तरीके 
अपनाने की तत्परता के रूप मेँ प्रकट हो रहे हैँ । इनके फलस्वरूप संस्कृति का 
एक ओर तो व्यवसायीकरण हो रहा है ओर दूसरी ओर सारी दुनिया का आपस मे 
गहरे जुड़ाव वाला भूमण्डलीकरण होता अभिजात्य वर्ग जिसे पराराष््रीय पूजीपति 
वर्गे भी कहा जाता है) अपने को आम आदमी से हर अर्थ मेँ काटकर एक विभेदकारी 
अपसंस्कृति का प्रसार कर रहा है । सीमित, निजी स्वार्थ को जायज ओर कुशलता 
का पर्याय मनाने वाला रूप स्पष्ट है कि भूमण्डलीकरण संस्कृत के "वसुधेव 
कुटुम्बकम्‌" के आदर्श वाक्य से मेल नहीं खाता हे | 
भूमंडलीकरण : राष्ट्रो, व्यक्तियों के आपसी समन्वय, स्वतंत्रता का सच : 
प्रायः यह प्रचारित किया जाता है कि भूमण्डलीकरण के कारण दुनिया के 
देश आपस मेँ निकट आये है, उनका सम्पर्क स्वतन्त्र ओर गहरा हुआ हे । यह भौ 
कहा जा रहा हे कि आपसी निर्भरता ओर सम्बन्ध बढ़ने के कारण विभिन्न देशों की 
स्वायत्तता ओर राष्ट्रीय सम्प्रमुता घट रही है ।' पूजी तथा कम्पनियां एक देश से दूसरे 
देश जाने की स्वतन्त्रता का उपयोग करके या एसा करने की इच्छा जाहिर करके 
राष्ट्रीय नीतियों को अपने हक मेँ प्रभावित करने लगी हैँ । कुष अंशोँ तक एसा होता 
भी है| परन्तु. यह स्वतंत्रता ओर उससे उत्पन्न प्रभाव आम आदमी ओर श्रमिक वर्ग 
के हिस्से मेँ तो नहीं आ पाये दै । इस तरह जहां तक आर्थिक क्षेत्र मे देशोँ के निकट 
आने की बात या उनके बाजारों के आपस मेँ जुडने या समन्वित होने की बात हे 
यह एक एकांगी कथन ही नजर आता है । पहली बात तो यह है कि सभी देश समान 
रूप से बाकी दुनिया से नहीं जुड़े है । सभी आर्थिक इकाइयों को सारे भूमण्डल मे 
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मनचाहे रूप से भ्रमण करने की आजादी ओर क्षमता नहीं मिल पायी है । वास्तव 
मे अधिकांश जन. विशेषतः अनौपचारिक क्षेत्र में कार्यरत लोग, तो इस तरह की 
आजादी के इस्तेमाल की क्षमता से भी वंचित हैँ । विभिन्न देशों ओर आर्थिक कारको 
के अन्तरराष्ट्रीय सम्बन्धो का अनुपात बहुत विविघापूर्ण हँ । उदाहरण के लिए जी-7 
अब जी-8 भी कह सकते है) अथवा ओ.ई सीडी. के 28 देशों को लें अथवा यूरोपीय 
यूनियन के अभी थोडे समय मेँ हो जाने वाले 25 सदस्यं की बाते करं अथवा विभिन्न 
देशों के ओपचारिक प्रादेशिक समूहो जैसे नेफटा आदि को लँ । इन देशों का आपसी 
सम्पर्क ओर कारोवार न केवल काफी सघन ओर सुगम है, बल्कि अन्य देशों के प्रति 
पक्षपातपूर्ण भी है। भूमण्डलीकरण को बल देने वाला उन्ल्यू.टी.ओ. बहुपक्षीय 
समानतापूर्ण आर्थिक सम्बन्धो की बात करता हे । परन्तु इस प्रक्रिया मेँ अनेक कारणों 
से विभिन्न राष्ट्र ओर राष्ट्र के समूहो के आपसी विभेदित सम्बन्धौ की सच्चाई से 
आंखें चुराता है । इन सम्बन्धो की शतं भी एकतरफा रूप से निर्धारित की जा सकती 
है । फलतः भूमण्डलीकरण कुछ राषरो के वर्चस्व ओर अनेक देशों की पर-निर्भरता 
ओर उनके पराभव का आघार बन जाता हे। 

राष्ट्रो का, आमजन का अथवा कम्पनियों का आपसी जुडाव- सच्चाई के 
तीन अलग पक्ष हे । ध्यान देने योग्य बात यह है कि राष्ट्र क मुकाबले विभिन्न देशो 
मँ स्थित आर्थिक इकाङ्यां व्यावहारिक स्तर पर दूसरे देशों की इकाइयां से आपसी 
लेन-देन करती हे । राष्ट्र या राष्ट्रीय सरकारे इन सम्बन्धो को नियन्त्रणहीन बनाकःः 
भूमण्डलीकरण की प्रक्रिया को बल देती है । परन्तु. इस तरह विकसित भूमण्डलीकरण 
विभेदित, आंशिक, बहुआयामी तथा विषमतापूर्णं होता हे । इस तरह भूमण्डलीकरण 
समान रूप से सर्वव्यापक, समतामूलक, सर्वसुलभ तथा सर्वहितकारी नहीं बन पाता 
है । यह भी ध्यान देने की बात है कि जिस तरह राष्ट्र के बीच मे विशाल ओर बढती 
असमानताएं विद्यमान हैँ उसी तरह हर राष्ट्र मेँ आन्तरिक स्तर पर भी व्यापक 
गैरवराबरी देखी जा सकती है । इन विषमताओं के कारण भूमण्डलीकरण का चेहरा 
विकृत हो जाता ह । इन विकृतियों के प्रभाव से भूमण्डलीकरण के तहत 
अथवा असमावेशिक प्रवृत्तियां मजबूत होती रहती है । फलस्वरूप विश्व की छः अरव 
आबादी का एक बहुत बड़ा भाग अन्तरषट्रीय स्तर की वात तो दरकिनार, स्थानीय 
स्तर पर भी बाकी समाज से बहुत कम सम्पकं ओर लेन-देन बना पाता हे। 
समीक्षात्मक निष्कर्षं : 

आचारशास््र मँ सुखवादी सिद्धान्त शुमत्व, शिवत्व प्राप्ति मेँ जिस प्रकार 
एकांमी है, वैसे ही भूमंडलीकरण की अवधारणा भी एकांकी हे | हालाकि प्रतीतात्मक 
तथ्य यही हे कि भूमंडलीकरण के पोषक विचारकों ओर भूमंडलीकरण रूपी साम्राज्य 
के सेनापतियों ने अपना आशियाना सुखवादी आचारशास्त्रीय सिद्धान्त के ईट-सिमेन्ट 
से ही बनाया हे। 
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सुख की भावना व दुःख-परित्याग का प्रयत्न मनुष्य की स्वाभाविक वृत्ति 
ु के आघारभूमि में पूजीपति स्वहित साघन करते हुए स्वअतिसुख की तृष्णा में 
| दिनोँ-दिन समाज में अमीरी-गरीबी की खाई को बदढाते जा रहे हैँ. लेकिन अपने 
| डस उद्यम में समष्टि का कल्याण करने का उद्‌देश्य दर्शति हें ओर उनका दावा 
| हे कि उनके प्रयास से विश्व-समाज का अधिकांश भाग सकारात्मक रूप में प्रभावित 
| हो रहा है, जीवन-स्तर समानता की ओर बढ़ रहा हे बढ़ेगा; लेकिन असमानता 
| छपा हुआ तथ्य नहीं है । फिर, उनकं द्वारा समष्टि-कल्याण का दावा; लेकिन तथ्य 
| यह है कि 'समष्टि कल्याणः उनका कवच है, वास्तव मेँ स्वकल्याण ही लक्ष्य हे, 
यह तथ्य किसी भी आर्थिक सर्वेक्षण में देखा जा सकता हे । बेथम ने परोपकार की 
भावना के लिए चार नैतिक अदेशों की बात की हैव मिलने आंतरिक आदेश को 
भी जोड़ा हे। लेकिन, आज के तथाकथिक नवउदारवादी व्यवस्था के पोषक 
राजनैतिक व सामाजिक आदेशो (ये दोनों वेथम के नैतिक अदेशं मेंसेदहै)सेभी 
छुटकारा पाने को दिनोंदिन प्रयासरत हैँ, क्योकि इसकी नीतिगत प्रकृति हे, -स्वयं 
को राज्य के हस्तक्षेप व नियंत्रण से मुक्ति ओर यही उनकी प्रथमिकता सूची मे 
है, इससे भी इनके कुटिल व अहम्‌ उद्देश्यों का पता चलता है | यदि वास्तव मं 
इस व्यवस्था के पुरोधा कल्याणार्थ कार्य करते, तो बार-बार सरकार को ओद्यागिक 
घरानों से समाजहित में बढ़-चढ़कर भाग लेने व मुनाफा का अंशदान करने की 
गुहार नहीं लगानी पड़ती | 
पुनश्च, संचार-साधनो अनुसंधान, लेखन, विमर्श, विचार-विनिमय, सूचनाओं 
के आदान-प्रदान के साधनों की तरक्की ओर विस्तार, लोकतात्रिक-आजादियां 
आदि भूमंडलीकरण के पोषक तत्त्व हैँ । लेकिन वास्तविक स्थिति में दृष्टि डाल तो, 
यह विषमतावर्धक, वंचितो, उपेक्षितो की तादाद बढ़ाने वाली प्रक्रिया, 
सूचना-संचार- सांस्कृतिक उत्पादों एवं उत्पादनोँ पर एकाधिकार; गैर सामाजिक 
निजी मुनाफा-प्ररित ताकतों व तबक को बढावा देने वाला हथकंडा मात्र सावित 
हुआ है | विचारणीय प्रशन यह है कि विश्व के अधिकांश जन को संसाधन, अवसरों 
. से वंचित करके दी गई कागजी या यूं कटे हवा-हवाई नाममात्र की समान 
अधिकारिता अर्थपूर्णं व प्रभावी हो सकती है ? | 
वास्तव मे, भूमंडलीकरण हाथी के दांत की तरह है, जा दिखाने के लिए 
अलग व खाने के लिए अलग । भूमंडलीकरण के दिखाने वाले दांत हैँ, समष्टि का 
कल्याण, समन्वय, स्वतंत्रतायुक्त विकास, सभी के चेहरे पर मुस्कान; लेकिन 
खानेवाले दांत को स्पष्ट करने के लिए उद्योगपति स्व. धीरूभाई अंबानी का नारा 
(कर लो दुनिया मुट्ठी मे' के निहितार्थ ही बाजारवादी गांव के मुखियों का ध्येय 
हे, क्योकि ये मुखिया राष्ट्रवादी नहीं अपितु पराराष्ट्रवादी (अर्थात्‌ अतिव्यक्त्िवादी) 
होते हे । इनका प्रारंभिक व अंतिम लक्ष्य स्वसुख, स्वमुस्कान, स्वउत्थान, स्वकल्याण 
हे, लेकिन समष्टि-कल्याण के ढाल में| 
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वस्तुतः आज की जटिल, विस्तृत तथा परस्पर गहन रूप से आपस में जुडी 
आन्तरिक तथा बाहरी दोनों स्तरों पर अति विषमतापूर्णं अर्थव्यवस्थाओं मे किसी भी 
एक एकांगी वैचारिक मतवाद के आघार पर नीति- निर्धारण करना वैचारिक तथा 
व्यावहारिक कपमंडूकता है । एेसा दृष्टिकोण चाहे-अनचाहे या जाने-अनजाने 
सीमित निहित स्वार्थो के समक्ष लोगों के आत्म- निर्धारण के अधिकार का समर्पण 
करता हे । मुक्त अर्थव्यवस्था का राजतिलक तथा राज्य की भूमिका को रात के 
चोकीदार तक सीमित करके शेष सब कुछ को लम्बा वनवास देना भूमण्डलीकरण 
के रूप में प्रचारित नीतिगत व्यवस्था का मूल आधार हे । इतिहास, सिद्धान्त तथा 
वर्तमान व्यवहार, उदात्त, सर्वस्वीकृत मानवीय मूल्यों आदि की कसौटी पर निधि 
निजी शक्तियों पर आधारित खुली दारवाली बाजार अर्थव्यवस्था कतई खरी नह 
उतरती हे । दुनिया भर मे प्रचलित वैचारिक नियन्त्रण तथा बिकाऊ, बाजारीकृत 
विद्त्ता का ही यह नतीजा है कि आजकल सर्वाधिक प्रचलित भूमण्डलीकरण को 
(जो पूरी तरह एक दुराग्रहपूर्ण विचारधारा के खटे मेँ बधा है) कूपमंङ्कता की 
विपरीत ध्रुवीय स्थिति बताया जा रहा है | सीधे शब्दों मे, बहुप्रचारित भूमण्डलीकरण 
किसी भी अर्थं मे वैचारिकं स्वन्तत्रता, सृजनात्मकता तथा व्यापक जनभागीदारी पर 
आधारित लोकतन्त्र-पोषक व्यवस्था नहीं हे | वस्तुतः वह तो स्वयं एक खात किस्म 
की कूपमंडूकता, हठधर्मिता ओर वैचारिक दासता पर आधारित हे जो शोषण-दोहन 
के अधिकार को महिमामंडित तथा शाश्वत करने की मुहिम का हिस्सा ह । 

भूमंडलीकरण का व्यापक परिणाम पर्यावरणीय प्रदूषण भी हे । भूमंडलीकरण 
के पोषक सेनापति विश्वजन के विकास की आड मे प्रकृति के घटकों का अति दोहन 
कर, इनके वीच असंतुलन की स्थिति पैदा कर रहे हैँ । सामाजिकः आर्थिक 
सांस्कृतिक तत्त्वो को भी विद्रूप कर रहे हैँ । परिणाम हर तरफ एक ग 
अराजकता की स्थिति पैदा हो गई है, जिनके कारण आने वाली कई ५९ 
भयानक त्रासदी ज्ञैलने को विवश होंगी । यह असंतुलन की स्थिति ही प्रदूषण ह । 
अतः भविष्य को सुन्दर, सुरक्षित बनाये रखने के लिए इस ओर एक सकारा 
विचार- क्रांति की आवश्यकता हे | 

इस प्रकार, जैसे आचार-व्यवहार के लिए सुखवादी सिद्धान्त को समाज के 
लिए शुमत्व का मानदण्ड मानना अयुक्तियुक्त होगा, वैसे ही या यूं क उससे भौ 
ज्यादा समाज के विकास के लिए (भौतिक, आर्थिक, राजनीतिक, सास्कृतिकः, 
स्वारथ्य आदि षत्रों के लिए विशेषतः) विनाशकारी होगा, क्योकि इस व्यवस्था का 
निष्कर्ष होगा एक व्यक्ति के विकास की कीमत पर लाख (समष्टि) की कुर्बानी । 


वरिष्ठ व्याख्याता, दर्शनशास्त्र विभाग, 
एच.डी. जेन कोलिज, आरा 
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प्रस्तुत निक्य यूजीसी अनुखधान पुरस्कार योजना के तहत किये रये शोध्या का एक 
अहै, 

प्रस्तुत निवन्ध मे एथक्-प्रथक््‌ सद्म देना कठिन प्रतीत हग क्योकि दिवार-श्रकाह कर 
सोतो से ग्रहण कर आत्मसात्‌ किया गया है इस कारण किरी एक छत या किन्टी एक्ति 
मात्र से सकधित कर साम्यता प्रस्तुत करना (किकय के केन्द्रीय तत्व कमी चचल श्रक्रति के 
कारण) दुष्कर प्रतीत हआ / अतः श्रस्तुत निकै जिन रचना के किकार-प्रकाल स प्रत्यक्षया 
अप्रत्यक्ष रूप से लामान्वित हआ है के निम्नलिखित है- 

मैकजीः मनूजल ओफ उधिक्स 


2 वर्मा केद प्रकाशः कीतिशाछर के गरल चिद्धान्त अलाइड एन्लिशर्ख न दिल्ली हितीयः 
संस्करण (1962) 
3 चिन्ह जेष्न ~ नीतिशास्त्र ज्य श्रकाश् नाथ एण्ड क, मैरठ 
4 पाण्डेयु (ॐ) खगम लाल - कीति का सर्वेक्षण चैन्टल पन्लिशिग हरस इलाहकाद 
ॐ क्कु कमल नयन  भरमडलीकरण ~ विचार नीतिया ओर किकल्फ्‌ श्रकाशन सस्थान नई 
दिल्ती 245 
65 काग अकु : ग्लोक्लाडगेशन लिकरेलाडजेशन एण्ड कलनरेडिलिटी ~ डडिया एण्ड श 
क्ल्डं ए्रकोनागिक्स एण्ड फलिकटीकल कीकली 6 नकम्बर (1994 
2 अल्डरसनु ए एफ . एक्सप्लेनिग इन्डच््िलाड़जेशन - गलोक्लाडजेखनः फल्यौर एण्ड सक्सेस 
अमेर्किन सोशियालोजिकल च्यु 645 अमोकर (1999) 
8 जोगि जेन एव (न्या) ~ ग्लोकलाडनेशन एण्ड इन्टरनेशनल शिजनेख ओक्सफडं 
गतिवरिटी प्रस न्यूयार्क (1997) 
 ग्रिफ़रीन केथ- स्टडीज इन ग्लोक्लाइजेशन एण्ड इकरनामिक दागिशन्ख मैकमिलन श्रेः 
लदन (1996) 
0 करतालसन्सु जन्त ~ द करनसेष्ट्स ओंफ़ गलोगलाटजेशन इन्टरनेशनल सोकलिगो लौ दून 
(2000) 
1८ नैयट्‌ दीपक - ग्लोक्लाडमेशन ~ दि णास्ट इन ओकर प्रजेन्ट इन्डियन इक्नाभिकल जनल 
णवर मर्व (19७) 
12 शं इशाक ; ग्लोगलाटरेशन एण्ड इरकोगाभिक डिसपैरिटीन इन ईस्ट एण्ड ठ्य स्ट 
ए्रथेया न्य्‌ उलेमाज थर्ड वर्ल्ड क्वार्टर्ली दिसकर (200९ 
1 एनाजीन एई - रीगनलाइमेश्न एण्ड ग्लोबलाइजेशन इन दि मौडर्न कर्त्ज इकानकी-- पस्पक्टिव 
ओन दि थर्ड वर्ल्ड एण्ड टाजिशनल इक्ँ7मीख चकटलीज लन्दन (194९/ 
14 वैसरूदोजस्करीट् यम - दि ग्लोगलाइगेथन ओफ़ फोक्टी इम्यैक्ट ओफ़ आर्ध एग एफ एण्ड कड 
नैक रिफ ेड दुक्स लन्दन (1997) 
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तेऽवीकरण, नैतिकता एवं गधी 
ॐ. राजेश कुमार सिंह 


(1) 

पंछी नदिया पवन के ्ओंके, कोई शरहद ना इसे रोके। 

शरहद इंसानों के जाये है, सोचो तुमने है क्या पाया इंसान होके.... 

वैश्वीकरण की चाहत लिये रीप्यूजी फिल्म का यह गाना अत्यंत ही 
लोकप्रिय हुआ था । पर इंसानों की बनायी गयी ये सरहद केवल राजनैतिक दीवार 
नहीं होतीं न ही इन्हं तोड़ने का अर्थ सिर्फ पंछी की तरह निर्बाध विचरण करना होता 
हे । इन सरहद के आर-पार भिन्न-भिन्न संस्कृतियां, जीवन के मूल्य एवं आदर्श, 
पारिवारिक एवं ऽ }गशा५, सामाजिक, धार्मिक, राजनैतिक, आर्थिक सिद्धान्त 
एवं मान्यताएं वास करती हैँ । वैश्वीकरण के नाम पर जब ये बंदिशे टूटती हैँ तो 
मानव-जीवन के उपरोक्त सभी आयामं मेँ एक टकराहट एवं संघर्ष को उत्पन्न 
करती हैँ ओर इसी संघर्ष से उत्पन्न होता है वैश्वीकरण के ओचित्य-अनौचित्य का 
नेतिक प्रश्न | अ गामो 

वैश्वीकरण के ओचित्य-अनौचित्य का नैतिक प्रश्न उपरोक्त तमाम आयामं 
मँ उठता हे- अतः यह एक बहुआयामी एवं विस्तृत विषय हो जाता हे | मेने प्रस्तुत 
निरवध में वैश्वीकरण का प्रयोग सिर्फ आर्थिक विकास के मोडल प्रारूप) कं सीमित 
अर्थ में कियाहे। भ 

चूकि वेश्वीकरण स्थानीय या स्वदेशी (वा्या०पऽ) सभ्यता, संस्कृति एव 
मूल्यो मे बाह्य शक्तियों का प्रवेश या हस्तक्षेप है अतः वैश्वीकरण की नैतिकता का 
प्रश्न हर देश के प्रसंग मे पृथक्‌-पृथक्‌ उठेगा। यहां हमारा संबंध स्वभावतः भारत 
के संदर्भ में हे । पुनः, ओचित्य-अनौचित्य के प्रश्न को हल करने कौ जो एकमात्र 
पद्धति हमें सूञ्च रही है- वह है आर्थिक विकास के वैश्व मोडल की तुलना स्वदेशी 
मोडल से करके | 

अब चूंकि भारतीय अर्थशास्त्र भी एक विस्तृत विषय है- अतः भने इसके 
सर्वत्तम प्रतिनिधि गांधीवादी मोडल को इस कार्य के लिए चुना हे । अतः इस लेख 
का शीर्षक हे वैश्वीकरण, नैतिकता एवं गाधी । 





वैस्वीकरण, नैतिकता एवं गधी /129 





1) 
भारतीय अर्थव्यवस्था के विकास हेतु वैश्व मोडल एवं नैतिकता : 
साघारणतः यह माना जाता है कि आर्थिक क्रियाएं वस्तुनिष्ठ, वैज्ञानिक नियमों दवारा 
संचालित एवं मूल्य-निरपेक्ष होती हैँ । पर वस्तुतः अगर हम ध्यान मेँ देखें तो विश्व 
मे आर्थिक सिद्धान्त के कई प्रारूप प्रचलित हे, ओर वे सभी स्थानीय सांस्कृतिक, 
नैतिक मूल्यों एवं आदर्श जीवन की अवधारणा के अनुरूप विकसित होते हे । 
फिर, वैश्वीकरण के नाम पर जिस पंजीवादी, उदारवादी, उपभोक्तवादी, 
खुली प्रतियोगितामूलक अर्थव्यवस्था को संपूर्णं विश्व कं लिए मानक के रूपमे पेश 
किया जा रहा है- वह न तो विश्व में प्रचलित विभिन्न अर्थव्यवस्थाओं का निचोड 
हे ओर न दही विभिन्न सांस्कृतिक नैतिक मूल्यों के समन्वय से प्राप्त जीवन दर्शन 
पर आघारित आर्थिक मोडल । वस्तुतः यह अमेरिकी एवं यूरोपीय राष्ट्रँ द्वारा 
विकसित प्रोटेस्टैट क्रिस्चियन जीवन-दर्शन पर आधारित मोडल हे जिसे भूमंडलीय 
मोडल के रूप में प्रस्तुत किया जा रहा हे । दूसरे शब्दों मेँ यह अर्थशास्त्रीय परिधान 
मे क्रिश्चियन जेहाद है- जो जेव के रास्ते हमारे दिल-दिमाग एवं आत्मा मेँ बड़ी 
चतुराई से प्रवेश कर रहा हे | 
एक आसामी कहानी से इसे वेहतर समञ्ा जा सकता हे । एक सेठ मछली 
खरीदने बाजार जाता है । सर्वोत्तम क्वालिटी का मछली वह 100 रू. प्रति किलो 
की दर से 2 किलो खरीदता हे। घर पहुंचने पर मेहनत एवं दूरी कं आघार पर 
रिक्सा वाला उससे 12 रू. भाड़ा मांगता हे । पर वह उससे काफी वहस कर विभिन 
प्रकार से समञ्ञा-बुञ्ञा कर एवं कुछ धौस भी दिखाकर 10 रू. लेने के लिए राजौ 
कर लेता है । इस खुशी मे वह मछली रिक्सा पर ही भूलकर घर चला जाता हे। 
रिक्सा वाला काफी दूर जाने पर जब मछली को रिक्सा पर ही पड़ा देखता हे तो 
वह लौटकर उसे मछली वापस देता हे । इस पर खुशदहोकर वह 10 रूपये इनाम 
की पेशकश करता है जिसे रिक्शावाला यह कहकर दुकरा देता है कि आपन मुञ्े 
मेहनत के मुनासिब दो रूपये नहीं दिये ओर अव मेरी ईमानदारी की कीमत 10 
रूपये लगा रहे हैँ। 
अव एक दृष्टि से जहां सेठ ने सर्वोत्तम महंगी मछली खरीदकर अपने 
इवाप 01५78 को ऊपर उठाया एवं सुखवादी ापा६/ ४बप्ट की प्रापि की, 
वहीं दूसरी ओर रिक्सावाले से मोलतोल कर मछली को अधिक (09 €्०11५६ 
भी बनाया । ये दोनों वाणिज्यिक मूल्य हैँ जो यूरोपीय सभ्यता मेँ भले ही निरापदे 
दिखते हों पर हमारे ५]४७ 3111०१८ की दृष्टि से रिक्सावाले की जिंदगी तमाम 
अभाव के बावजूद बेहतर है । वह किसी के आत्मसम्मान के लिए खतरा नहीं हे, 
जबकि सेठ का ५9८ श7९ दूसरों के आत्म-सम्मान एवं सामाजिक समरसता 
की दृष्टि से नुकसानदेह हो सकता है । हम जानते हैँ कि नक्सल आंदोलन कं मूल 
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मेँ एक बड़ा कारण जमींदारों एवं सवर्णो का एसा ही ५प्रा०८ ०7००९ रहा है । गाधी 
अग्रेजों के सबसे सस्ता खरीदने एवं सबसे महंगा बेचने के वाणिज्यिकं मूल्यों की 
अक्सर आलोचना [पाओ ५21९ के रूप मे किया करते थे। 

गांधी इस बात पर जोर देते थे कि हर राष्ट्र का यह कर्तव्य होता है कि 
वह आर्थिक विकास के मोडल को अपनी संस्कृति एवं जीवन-दर्शन एवं 0211, 
072 की अवधारणा कं अनुरूप ग्रहण या विकसित करे । अग्रेजी मोडल उनके लिए 
हितकर हो सकता है पर हमारे लिए विनाशकारी ही होगा । विकास, सुख एवं संतुष्टि 
केवल प्रतिव्यक्ति आय का मामला नहीं है | भौतिकवादी, उपभोक्तावादी, आर्थिक 
मूल्य यदि हमारे अंदर धन की चाहत को चार गुणा बढ़ा दे ओर धन की प्राप्ति को 
उ्ढगुणा करदं तो हमें सुख- संतुष्टि के बजाय मानसिक कुठा एवं हताशा की 
ही अनुमूति होगी । यही कारण है कि आज के युवा आक्रामक हो रहे है । गाधी एसे 
आर्थिक मूल्यों की तुलना वेश्या से करते थे। हमारा कौटिल्य का अर्थशास्त्र 
अर्थोपार्जन कं प्रारूप को धार्मिक दायित्वों के निर्वहन एवं अंततः उसकी निस्सारता 
को महसूस करते हुए मोक्ष प्राप्ति के अनुरूप बनाने पर जोर देता है । (सांई इतना 
दीजिए जामे कुटुम्ब समाय, मँ भी भूखा ना रहं साधु न भूखा जाय |) 

अमर्त्य सेन अपनी पुस्तक 7८ (2५417, 0/0. मे कहते हैँ कि जो आर्थिक 
मूल्य मनुष्य के रूप में हमारी आत्म-पहचान को नष्ट कर दे, हमारे प्रेम की 
सवेदनाओं को विकृत कर दे, पारिवारिक-सामाजिक संबधों को कमजोर कर दे वह 
उत्कृष्ट काम का भी साधन केसे हो सकता है? कई शोधों से.स्पष्ट है कि दरिद्रता 
के बावजूद भारतीयों का संतुष्टि-स्तर अमेरिका एवं यूरोप से कहीं बेहतर है। 

(111) 

आर्थक विकास की वैश्व-पद्धति एवं नैतिकता : भारत मँ वैश्वीकरण का 
दौर आशाएं या उपलब्धियां तथा निराशाएं या समस्याएं दोनों लेकर आया हे। 

एक ओर 1708 9717 नजर आ रहा है, शेयर मार्केट उछाल ले रहा हे 
ओर इस कारण आज विश्व का सबसे अमीर आदमी भारत का है । उद्योग 10 से 
12 प्रतिशत की दर से विकास कर रहा है ओर विदेशों से भारी निवेश आकर्षित कर 
रहा हे । विदेशी मुद्रा रिजर्व 200 अरब डालर पार कर चुका है ओर रूपया नित 
मजबूत हो रहा है । भारतीय कंपनियां विदेशों मे अधिग्रहण कर रही हैँ ओर यहां के 
मैनेजमेंट युवा 1 करोड के वेतन पैकेज पर नौकरी पा रहे है । मुद्रा स्फीति काबू 
मँ ह, राजस्व घाटा कम हो रहा है एवं सरकारी राजस्व बढ़ रहा है। तका 

पर तस्वीर का एक दूसरा रुख भी है जिसमे विदेशी निवेश का अधिकांश 
भाग गुजरात, महाराष्ट, तमिलनाड्‌, कर्नाटक जैसे संपन्न राज्यों तक ही सिमटा 
हुआ है ओर उत्तर प्रदेश को 1 प्रतिशत, विहार को 0.4 प्रतिशत भाग ही प्राप्य हे 
कृषि विकास दर 2 से 3 प्रतिशत पर स्थिर है ओर कृषि की लागत तेजी से बढ़ 
रही है जिस कारण किसान आत्म-हत्याएं कर रहे हँ । 70 प्रतिशत आबादी को ढोने 
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वाले गांवों की ©... मेँ हिस्सेदारी घटते-घटते 20 प्रतिशत तक पहुंच चुकी हे । 
ङस प्रकार न केवल संपन्न राज्यँ एवं विपन्न राज्यों के बीच खांई बढ़ रही हे, बल्कि 
शहर एवं गांव के वीच भी विषमता बढ़ती चली जा रही है । आघुनिकीकरण के 
फलस्वरूप 1०४8 ज्यादा @अ141 [057५८ हो गये हँ अतः नयी बहालियां घटती 
जा रही हँ । गहटा१ऽ९ 8 लन कूल नौकरियों का मात्र 7 प्रतिशत ही प्रदान करता 
है जबकि 93 प्रतिशत रोजगार [7न्टश्चा156त ऽध्ल॑ण मे, वह भी (8581 या 
0117261 02515 पर मिल रहे है । हडताल की मात्रा तो घट रही है पर 1001-0 
के चलते रोजगारहीन होने की रफ्तार बढ़ गयी है । उपरोक्त कारणो से गरीबी-उन्मूलन 
की रफ्तार अत्यंत ही सुस्त है । विश्व के 40 सर्वाधिक अमीर लोगोँ के देश मं तीस 
करोड से अधिक आबादी गरीबी रेखा के नीचे जीवन बसर कर रही हे | 
हमारे देश की अधिसंख्य जनता के लिए 11012 87178 कोई अर्थ नहीं 
रखता। गांधीवादी दृष्टि मे किसी भी देश की विकास की पद्धति तभी नैतिक एवं 
उचित मानी जा सकती है जब वह उस अधिसंख्य आवादी को लक्षित करती हो 
जिसके लिए विकास की योजनाएं बनायी जाती हैँ । गांधी अक्सर यह कहा करते 
थे कि किसी भी आर्थिक योजना को बनाते वक्त हमेशा यह ध्यान रखो कि देश के 
निर्धनतम व्यक्ति को इससे क्या लाभ होगा । इसके विपरीत वैश्वीकरण मंडल की 
आर्थिक पद्धति चंद संपन्न एवं प्रमुत्वशाली उद्योगपतियो, व्यापारियों आदि को आगे 
बढ़ाकर असाक्षात्‌ रूप से उनसे रिसने वाले आर्थिक लाभ से सामान्य जन के विकास 
की बात करता है| 
विषमता को उत्तरोत्तर बढ़ाने वाली यह पद्धति 1०» 2 0150710प1५९ 
1506९ में अपना नैतिक ओचित्य खोजती है | पर योग्यता या क्षमता या उत्पादकता 
के आधार पर लाभ-वितरण का 0ाऽ्रएणी१८.ण७८८ का सिद्धान्त भी तभी उचित 
माना जा सकता है जब योग्यता या क्षमता हासिल करने के अवसर कं स्तर पर 
समानता हो | अतः अंततोगत्वा ओचित्य का मूलाधार समानता से ही आती हे । पर 
भारत मेँ शिक्षा के निजीकरण एवं व्यवसायसीकरण के दौर मेँ यह संभावना भी क्षीण 
ही नजर आवी है| 
वक्ष एक अन्य नैतिक दृष्टिकोण के अनुसार यदि कुछ लोगों की आमदनी बिना 
दूसरों को नुकसान पहुचाये बढ़ायी जा सकती है तो इसमे कोई नैतिक दोष नहीं 
हे- क्योकि इससे राष्ट्रीय आमदनी मेँ वृद्धि होती है । पर गाधी कहते हँ कि इस 
पद्धति मे जो सीमित प्राकृतिक एवं आर्थिक साधन आम-जन के हित मेँ लगना 
चाहिए था उसका अपव्यय मुट्ठी भर लोगो के विलासितापूर्णं सामानों के उत्पादन 
मे खप जाता है । दूसरे, अनुचित एवं अत्यधिक विषमता, उस सामाजिक पृष्ठभूमि 
का निर्माण करती है- जो मार्क्स की नजरों मे समाजवादी विद्रोह की आवश्यक 
शर्त होती है। करीं भारत उसी दिशा मेँ तो नहीं बढ़ रहा ? 
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उपरोक्त विश्लेषण के आलोक में गांधी के कृषि एवं लघु उद्योग पर 
आधारित अर्थव्यवस्था के नैतिक मूल्य को समञ्जा जा सकता है । इसमे बड़े उद्योग 
एवं उद्योगपति तो होंगे पर वे कृषि एवं लघु उद्योगों के लिए आवश्यक यंत्र, बिजली, 
सचार-व्यवस्था, आदि उत्पादित करेगे न कि उनका स्थान स्वयं ले लेगे। एसे 
नियंत्रित विकास की पद्धति में विकास दर भले ही आधी हो जाये पर समतामूलक 
एवं ओचित्यपूर्ण, सौहार्दपूर्ण एवं गलाकाट प्रतियोगिता-रहित होगी । तीव्र आर्थिक 
विकास की प्रक्रिया जिस प्रकार लोगो को एक रोजगार छोडकर दूसरा खोजने के 
लिए बाध्य करती है उसका दर्द आये दिन होने वाली आत्महत्याओं से स्पष्ट हे | 
मोल्स एवं रिलायन्स रिटेल के विरोध का यही कारण है| 
(1४) 
उचित या अनुचित, वैश्वीकरण आज एक एेसी आधी हे जिससे हम बच नहीं 
सकते । सिफं इसके दुष्परिणामों से बचाव के कुछ मार्ग विभिन्न स्तरों पर तलाशे 
जा सकते हें । कुछ विचारणीय विन्दु निम्नलिखित हो सकते है 
4) स्कूल स्तर से ही विद्यार्थियों मे नीति-दर्शन, संस्कृति, अध्यात्म आदि की ताकिंक 
जानकारी दी जानी चाहिए ताकि आर्थिक मनुष्य से भिन्न एक अच्छे इंसान के 
रूप मँ उसका आत्मबोध एवं उच्च जीवन की अवधारणा धूमिल न हो पाय। 
2) वैश्वीकरण के फलस्वरूप हमारे स्वदेशी संस्थानों मे कार्य-संस्कृति मं 
काफी सुधार की संभावना है । मिलने वाले वेतन भी बेहतर हो सकते हे । 
पर साथ ही साथ लैगिक नैतिकता के क्षत्र मेँ पड़ने वाले प्रभाव हमारे 
पारिवारिक मूल्यों के लिए अत्यंत घातक हैँ । भारत में आर्थिक उन्नति की 
तमन्ना- परिवार के सुख एवं आने वाली पीढ़ी के लिए आर्थिक स्थायित्व 
हेतु ही की जाती है । अतः लैँगिक नैतिकता एवं पारिवारिक मूल्यों की शिक्षा 
को बचपन से ही स्कूल-शिक्षा मेँ शामिल करना आवश्यक है । 
8) उच्च गुणात्मक शिक्षण-संस्थान सरकारी क्षेत्र मेँ अधिक से अधिक खोल 
जाने चाहिए ताकि आम लोगों के लिए भी बेहतर पेशा का मार्गं खुल सकं | 
(4) चकि बड़ उद्योगपति एवं व्यवसायी ही राजनैतिक दलों का खर्च उठाते हं 
अतः कृषि क्षेत्र एवं लघु-उद्योग राजनीतिज्ञ द्वारा उपेक्षित हो रहे है । इस 
पर विशेष ध्यान देने की तुरंत आवश्यकता हे | | 
(5) केन्द्र मेँ राज्य सरकार की योजनाएं एसी होनी चाहिए कि पिछठड़ा राज्यं एष 
पिडा त्र म विशेष रूप से निवेश किया जाय । इसके लिए सरकारी निवेश 
एवं टैक्स-कानून को सुसंगत बनाया जाना चाहिए । 
(6) तीव्र आर्थिक विकास के चलते जो किसान. मजदूर या कर्मचारी विस्थापित होते 
है उनके लिए आर्थिक सुरक्षा एवं पुनर्नियोजन का समुचित प्र्वध आवश्यक हे । 


रीडर, दर्शनशास्त्र विभाग, बी.एन. कंलिज, पटना 
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तवैउवीकरण का नीतिशास्त्र 


ॐ. रंजना कुमारी ्ञा 


20 वीं सदी का अंतिम दशक ओर इक्कीसवीं सदी का शुरूआती वषं दुनिया 
मे परस्पर विरोधी दिखने वाली वस्तुओं के लिए ही याद किया जायेगा । एक ओर 
इन वर्षो मे तकनीकी विकास का चरम रूप सामने आया हे जेसे मानव-क्लोन, 
मानव जिनं ओर कम्पयुटर के नेतृत्व में सूचना- क्रांति ने मानव जाति कं सोच, 
चिंतन ओर उसकी जीवन-शैली में बुनियादी परिवर्तन ला दिया हे । सूचना- क्रांति 
की बदौलत पूरी दुनिया वैश्विक-ग्राम में तब्दील होती जा रही हे। महलों का 
प्रतिरूप तैयार करनेकी घोषणा के साथ मनुष्य ने सृष्टिकर्ता ईश्वर की सत्ता को 
भी चुनौती दी हे । वहीं दूसरी ओर मानव के सामने विध्वंसकारी दृश्य भी ह । सुनामी 
की त्रासदी, उड़ीसा के समुद्री तूफान, पेरिस मे गर्म हवाओं से दस दिनों मं हजारों 
मौतों के ताण्डव ओर हैदराबाद मेँ 1000 लोगों के निधन से स्पष्ट है कि इन सभी 
प्राकृतिक ओर मानव- निर्मित आपदाओं ने मनुष्य की विवशता ओर उसकी 
विवेक-वुद्धि की सीमा को उजागर किया हे | फिर भी आज की दुनिया के नियता 
अपनी विवेक-बुद्धि ओर तकनीकी दक्षता पर पुनर्चितन करने कं लिए तैयार नरी 
ह । "4110615 ५० गल में ज. राधाकृष्णन्‌ ने स्पष्ट शब्दां मे लिखा हे कि 
“आज के मानव को यदि इतिहास से सबक लेना है तो उसे स्चनात्मक सोच पैदा 
करना होगा नहीं तो हिंसक, शक्तिशाली डायनोसेर की स्थिति उसकी बनेगी | 
डायनासोर के अवशेष का अध्ययन आज का मानव करता है, पर आज कं मानव 
के अवशेष का अध्ययन कौन करेगा? अतः आज का मानव विकास कर रहा हेया 
विनाश, आज की युवा पीठी भी इसी दुविधा मेँ पल-बढ़ रही हे । संप्रति विश्व का 
परिदृश्य अत्यंत चिंताजनक है । एक तरफ अमेरिका की शिलिर्कोन वेली दिख रही 
है तो दूसरी ओर अपने पास-पड़ोस के उजड़ते गांवों की दुर्दशा, किसानों की 
आत्महत्याए, आतंकवादी प्रवृत्ति की वृद्धि, बेरोजगार युवा पीढी की पीडाएं, हमारी 
चेतना को आक्रांत कर रही हे । इक्कीसवीं सदी का भारतीय युवा वर्गं एक 

मनोवैज्ञानिक ओर नैतिक संघर्ष का सामना कर रहा है । उपभोक्ता वस्तुओं की 
मृगतृष्णा ओर अभाव के नग्न यथार्थ के बीच वह पेण्डुलम की तरह डोल रहा ह। 
उसकी दंदग्रस्त मानसिकता जीवनमूल्यों की पहचान मेँ विफल हो रही हे। 
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आधुनिक युग में विज्ञान, तकनीकी एवं उद्योगों के विकास ने मानव के 
दृष्टिकोण मेँ प्रतिगामी परिवर्तन ला दिया है, जिससे एक विखण्डित दृष्टि का 
उद्भव हुआ हे । यह क्षतिग्रस्त दृष्टि मानव मेँ मिथ्या अहंकार को जन्म दे रही है| 
मनुष्य स्वयं को प्रकृति का विजेता मान बैठा हे । पुराकाल में डायनासोरों ने स्वयं 
को सर्वविजयी मानते हुए शेष प्रकृति का उपभोग एवं विध्वंस किया था। आज मानव 
भी उसी प्रकार का आचरण कर रहा है | हम प्रकृति के उन्मुक्त दोहन मेँ संलग्न 
हें जिसके परिणामस्वरूप पर्यावरणीय असंतुलन के विविध रूप मानने आ रहे हे | 
स्वेच्छाचारी मानव जल, वायु ओर भूमि को भ्रष्ट कर रहा है | विकास के नाम पर 
हम विनाश की ओर बढ़ रहे हे । हम उपभोक्तवादी दृष्टिकोण से परिचालित हो रहे 
हें । वैर्वीकरण के कारण बाजार का दबाव बढ़ रहा है, फलतः नैतिकता संकटापन्न 
हो गड हे । शाश्वत दार्शनिक दिशानिर्देशों को हम भूलते जा रहे हैँ । विश्वशांति 
आहत हे । जैन दर्शन के महाव्रत-पालन, अहिंसा एवम्‌ अपरिग्रह के विचारों से 
हमारी विमुखता दुःखद है| 

अपरिग्रह आंतरिक लोभजनित संग्रह-वृत्त से हमें बचा सकता है । मर्यादा 
से परे या मर्यादा- विरुद्ध अनुशासन से परे संग्रह करने की वृत्ति परिग्रह है । जेन ` 
दर्शन में तो इस साधना-वृत्ति की समग्रता कुछ अधिक ही विशाल है । प्राणी 
परिग्रह के निमित्त हिंसा करता हे । परिग्रह पांच पापों की जड़ हे । जैन दर्शन मं 
पंचमहात्रत का पालन करने का आदेश दिया गया है ओर वैदिक दर्शन मेंभी 
पांच यम-नियम निर्दिष्ट हे | बुद्धिमानों को चाहिए कि यमां का सदा सेवन करे | 
केवल नियमों का सेवन पर्याप्त नहीं है | अपरिग्रह के शाब्दिक रूप कों "य 
करना चाहूंगी जो आप सभी जानते भी हँ फिर भी शाब्दिक भाव मं मूल 
अपरिग्रह" शब्द संस्कृत-भाषा का शब्द है | इसकी व्युत्पत्ति "परि उपसर्ग पूर्वक 
ग्रह~ धातु प्रत्यय लगाकर होती है । ग्रह" धातु का अर्थ होता है- ग्रहण करना 
या पकड़ना या पकड़ लेना । पर-पदार्थो को मानसिक रूप से पकड़ रहना या 
उनमें आसक्ति ही परिग्रह है । पर-पदार्थ वह है जो आत्मिक नहीं हे । परिग्रह 
के समान विश्व में जीवों के लिए कोई बन्धन रूप नहीं है । परिग्रह का यह 
वास्तविक व आंतरिक रूप है 3 

शाब्दिक संदर्भ में ग्रहण, लगाव, आसक्ति या संग्रह परिग्रह हे एवं विसर्जन, 
त्याग, अलगाव, अमरत्व या अनासक्ति अपरिग्रह है । निर्धारित अखिल भारतीय 
दर्शन परिषद्‌ की संगोष्ठी में वैश्वीकरण की नैतिकता इसी से स्पष्ट हो जाती हे 
कि आज के सुसभ्य ओर विकसित मानव मँ नैतिक चेतना है या नही, चाहे वह विश्व 
के मानव के लिए हो या स्वयं क प्रति। साहित्यिक संदर्भ में अहिंसा की तरह 
अपरिग्रह भी एक निषिधात्मक शब्द हे जो कु क्रियाओं, भावनाओं एवं प्रवृत्तियों को 
त्याज्य करार देता हे | 
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एतिहासिक संदर्भ मे स्वतन्त्र रूप मेँ अपरिग्रह-सिद्धान्त का प्रवर्तन तीर्थकर 
महावीर ने किया था, लेकिन इतिहास मेँ हम मतभिन्नता पाते है । कुछ इतिहासकारों 
ने तीर्थकर महावीर को माना तो कुछ ने ऋषभदेव को । मुञ्जे इस विवाद मे नही 
पडना है । एक बात तो स्पष्ट है कि विषय-वस्तु की दृष्टि से अपरिग्रह व्रत कौ 
साधना के संदर्भ मे सभी तीर्थकरों ने समान उपदेश दिए हैँ । महावीर ने इसका 
अतिविशुद्ध परिशोधन-मात्र किया है । तीर्थकर महावीर ने नवीन दृष्टिकोण से इन 
सिद्धान्तो को प्रतिपादित किया है । उनकी व्यवस्था में बाह्य-वस्तुओं की अनासक्ति 
निहित थी | "वहिस्तान आदानं वरिमंपा" महावीर का यह वचन इसे ब्रह्मचर्य ओर 
अपरिग्रह इन दो शब्दों मेँ विभक्त करता है । पार्श्व के समय में सामयिक चरित्र 
उपदेशित था, परन्तु महावीर ने छेदोपस्थापनीय चरित्र परिवर्तन किया जिसकं 
अन्तर्गत अपरिग्रह का शुद्ध वैज्ञानिक रूप विश्व के समक्ष प्रस्तुत किया गया। 
तीर्थकर पार्श्व के लगभग ढाई सौ वर्षो के बाद तीर्थकर महावीर ने धर्म 
धरातल पर प्रवेश कर उस समय की जटिल एवं विकृत सामाजिक, आर्थिक ओर 
राजनैतिक व्यवस्था को कट्टरपंथी ब्राह्मणवाद से छुटकारे का मागं प्रशस्त किया 
था | कट्टर ब्राह्मणवाद मेँ यज्ञ के नाम पर पशु-बलि को धार्मिक संस्कार मानना, 
जाति, वर्ण ओर जन्म के आधार पर ऊँच-नीच की दीवार खड़ा करना तथा 
स्वार्थपूर्णं राजनैतिक ओर सामाजिक व्यवस्था की स्थिति शी जिससे उस समय के 
समाज को ओर देश को हानि पहुंची थी । आज का मानव भी उसके द्वारा निर्मित 
जंजीरों मे जकड़ा हुआ है । संप्रति मानव चाहे वह किसी भी देश का हो वह तृष्णा, 
अन्धविश्वास, पूर्वाग्रह ओर हठवादिता से जकड़ा हुआ है | क्या नैतिकता कं लिए 
कहीं कोई जगह है? शायद नैतिकता शब्द का प्रयोग हम किसी कं उपदेश देने 
या सभा-संगोष्ठी में ही करते हे । विद्वज्जनो को इस संदर्भ में आत्म- मंथन करना 
है । वर्तमान कालिकं विषम परिस्थितियों मेँ मानवीय मूल्यों की पुनस्थापना करने के 
लिए महावीर के इस साधना- सूत्र की विशुद्ध व्याख्या करने की जरूरत हे। 
मूल रूप से इस सिद्धान्त के निम्न बिन्दु आधारभूत प्ररणाय्रोत की तरह है- 
1. समता के धरातल पर विशुद्ध मानवीय मूल्यों की पुनस्थापना, 
धर्म की मर्यादा स्थापित करना, 
3 व्यक्तिगत एवं अर्थतत्र की अवधारणाओं का स्वहिताय -- सर्वसुखाय 
समाजीकरण, 
4. भौतिक ओर आध्यात्मिक ` दोनों आधारो पर अपरिग्रही आचार-संहिता 
बनाना | 
इस सिद्धान्त को प्रतिपादित करते हुए महावीर यह दर्शना चाहते थे कि 
इस व्रत की साधना से अन्य चार महाव्रत, अणुव्रत या यम स्वतः ही जीवन में उतर 
जा्येगे | 
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आवश्यकता हे पालना की, अमूर्च्छा की । परिग्रह एवं अपरिग्रह में मूर्च्छावाद 
मनोवैज्ञानिक है, साधक को जागृति या साघु कहा गया है । आन्तरिक जागरण 
अपरिग्रह हे ओर आन्तरिक वेहोशी परिग्रह या असाधुता है । इस सिद्धान्त के अनुसार 
बाह्य- संग्रह, अन्दर के लोभ की ञ्जलक है| जहां-जहां सम्मोहन हे, मूर्च्छा जागृत 
होती हे । सम्मोहन का अर्थ है जहां-जहां ओर जिन-जिन चीजों के सम्बन्ध मेँ आप 
सोचते हैँ सब में क्षणिक सुख छिपा हुआ है । यहां आश्वासन नहीं होता, केवल 
कामना, इच्छा एवम्‌ लालसा होती है| 
मूर्च्छा की वैज्ञानिक कसौटी ही नैतिकता है । इसमें अपनी इन्द्रियो को 

अनुशासित रखना होता हे । इन्द्रियां तो मानव को अपनी ओर सतत खींच रही हँ । 
मानव की चेतना इस इन्दरिय-जनित खिंचाव से प्रभावित न हो। दूसरे शब्दों मं 
परित्याग की साधना, इद्दियों ओर चेतना के बीच जो सम्बन्ध है, जा बहाव है. जो 
आसक्ति है उसे क्षीण करना है । देखना केवल यह है कि इद्दियों द्वारा प्राप्त 
सूचनाओं का नियंत्रक मन है या चेतना या स्वयं इद्वियां है| अधिकार मानवीय 
चेतना का है या इद्ियों का? नैतिक निर्णय तो हमे ही लेना है कि इन दोनो ५ 
से किसका चयन करें । मन का चेतन तत्त्व इन्दियों के पीठे खिंचा जा रहा हेया 
इन्द्रियां मन चेतना की अनुगामी ह| यदि इन्द्रियां परिशुद्ध है! चेतन तत्व की 
अनुगामी है तो आंखे निर्मलता से देखगी, कान विवेक से सने, जिहवा रसहीन 
रहेगी ओर स्पर्श प्रभावहीन होगा । अर्थात्‌ इन्दियों का सम्मोहन ही परिग्रह हं एव 
चेतन तत्व की जागृति अपरिग्रह | भोग या त्याग का इतना ही अर्थ है कि इच्धिया 
मालिक है या चेतना। यदि चेतना मालिक है तो वैश्वीकरण की नैतिकता + 

हे । तभी साकार होगा "वसुधैव कुटुम्बकम्‌" | 

अपरिग्रही होने की शर्त निम्नांकित हैः- 
1. आन्तरिक निर्बलता का त्याग अर्थात्‌ शासक होना | 


2. श्रमशीलता का तात्पर्य यह है कि संयम मेँ नहीं, श्रम मेँ विश्वास १ 
स्वावलम्बी बनना, 
3. अहिंसा, 
4. कुशलता अर्थात्‌ भय का त्याग करना | के 
आत्मविश्वासी बनना ओर कार्य कुशलता से अपनी आवश्यकतः 
लगाव ओर परिग्रह 


उपकरण जुटाना । धन, विद्या, कृति, सत्ता, हर चीज मं ममत्व, ल 

से हानि पैदा होती हे | आन्तरिक अनासक्ति ही मानव को सच्चा अपरिगरही बनाती 
है । परिग्रह की लालसा मानव के सहज मानसिक विकास मँ रुकावट पैदा करती 
हे । बाह्य-संसाधनों को जुटाने में व्यस्त मानव अपने आंतरिक सत्य को खो 
बेठता हे | 
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अपरिग्रह का विलोम है परिग्रह जिसका सहज तात्पर्य हे स्वामित्व के प्रमुत्व 
| की घोषणा । चाहे वह वस्तुओं के प्रति हो या व्यक्तिओं कं प्रति । एसे स्वामित्व एवं 
| प्रमुत्व की घोषणा परम हिंसा हे । परतंत्रता थोपे विना स्वामित्व की आक्षा पूर्णं नहीं 
| हो सकती । मालिक एवं स्वामी वनने के लिए किसी अन्य को दास या गुलाम बनाना 
| अनिवार्य हे । जरा गंभीरता पूर्वक हम एक क्षण के लिए विचार करं कि उपभोक्तावादी 
संस्कृति के प्रभाववश भौतिकता के प्रति रु्जान ने आत्मीय भाव को जिस तरह लुप्त 
| कर दिया हे उससे मुक्त होने का क्या उपाय है | यदि हम ऊपरी मन से वेश्वीकरण 
| की नैतिकता पर विचार करेगे तो वह परिग्रह होगा, रिक्तता होगी । परिग्रह का 
| सम्बन्ध वस्तुओं पर स्वामित्व स्थापित करने से हे । यह एक विधायक उपलब्धि हे । 
इतिहास साक्षी है कि डायोनीज ने विषश्व-विजेता सिकन्दर से प्रश्न कियाथाकि 
अगर तू सम्पूर्ण विश्व पा लेगा तो फिर क्या करेगा? इस प्रश्न का साक्षात्कार होते 
ही सिकन्दर उदास हो गया | दूसरी दुनिया तो है नहीं । जब तक लालसा हमें किसी 
वस्तु को प्राप्त करने की रहती है, हम उतावले हो कर उसे प्राप्त करना चाहते हे | 
प्राप्त करने की अंधी दौड में हम विवेकशीलता का परित्याग कर पशुवत व्यवहार 
करने लगते हे । प्रकृति का शाश्वत नियम है कि जैसे ही कोई वस्तु प्राप्त हो जाती 
हे वह महत्त्वहीन हो जाती है । फिर नई इच्छा के लिए खाली जगह ही यह परिग्रह 
हे । अतः विवेकमय अर्जन या विसर्जन की सम्यक्‌ चेतना ही सामाजिक जागृति का 
इतिहास तथा संग्रहण-वृत्ति को मर्यादित करना अनुशासन है । अतः जेन दशन की 
अभिव्यक्ति मेँ संग्रहण व संरक्षण विकृति नहीं, वरन्‌ शोषण परिग्रह हे । अपरिग्रह तो 
चेतना है, सम्यक्‌ विवेक हे, स्व-जागरण है, आत्मशोधन-रूप अनासक्त भाव हे । 
यह एक समाजशास्त्रीय सिद्धान्त है कि एक की सम्पन्नता दूसरे की 
विपन्नता को जन्म देती है । एक स्वार्थपूर्णं आसक्ति समाज मे लाखों परिवारों को 
नारकीय यातना मेँ ठकेल देती है । अतः इस सिद्धान्त के पीछे तीर्थकर महावीर का 
स्पष्ट दृष्टिकोण रहा है कि बाह्य सम्पत्ति या शक्ति से भीतर की गरीबी व कमजोरी 
नहीं मिटाई जा सकती | कोई भी व्यक्ति आपको परतंत्र कर स्वयं स्वतंत्र नहीं हो 
सकता । परतंत्र तो वे लोग हैँ जो दूसरों पर अपना अधिकार स्थापित कर स्वयं 
स्वतंत्र होने के दिवा-स्वप्न मे. आत्म-प्रवंचना मे भटकते रहते हे । अस्तित्ववादी 
विचारक सार््र ने ठीक ही लिखा है कि “हम सब एक पानी कं जहाज पर सवार 
है ओर जहाज के छिद्र को बन्द करने मेँ लगे हैँ ताकि जहाज डूब ना जाए । लेकिन 
हमे पता नहीं कि यह दिशाहीन जहाज किस ओर जा रहा हे ।' 
प्रशन उठता है कि अपरिग्रही बनने के लिए जीवन मे किस तरह का 
परिवर्तन लाया जाए । क्या धारण किया जाए? इन सारे प्रश्नों का स्पष्ट ओर सशक्त 
प्रावधान जैन धर्म मँ है जिसे दूढने की आवश्यकता है ओर सच्चे अर्थ मे जीवन मं 
उतारने की आवश्यकता है । इसकी शुरुआत या प्रयोग दूसरों पर नही, बल्कि अपने 
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आप से करना होगा । जीवन-यापन में परिमार्जित परिवर्तन लाना होगा, स्वीकृत 
सम्प्रत्यय के साथ । समस्त एषणाओं का त्याग करना होगा मन, वचन एवं कर्म से। 

सातवां व्रत -उपभोग परिभोग परिमाणः व्रत जिसके अन्तर्गत छब्बीस विधियो 
की मर्यादा निदशित है, ध्यातव्य हे | पांचवां व्रत “परिग्रह परिणाम व्रतः हे जिसमें नौ 
प्रकार के परिग्रह, यथा क्षेत्र, वस्तु. हिरण्य, सुवर्ण्य, द्विपद, चतुष्पद, धन. धान्य, कव्य 
धातु का मर्यादापूर्वक पालन निहित है| 

नियम का पालन यदि हम अपने जीवन मेँ सुचारु रूप से करें तो निश्चय 
ही एक संयमित ओर अपरिग्रह जीवन जी सकते है । अपरिग्रही जीवन व्यक्ति को 
संयमी, आस्थावान तथा सुखी बनाता है | वह न सिर्फ जीवन के प्रति सही दृष्टि 
प्रदान करता हे अपितु समाज में उसकी सशक्त भागीदारी को भी स्वीकृति प्रदान 
करता हे। 

जेन दर्शन के अतिरिक्त अन्य भारतीय दर्शनों, वेदो, उपनिषदों ने इस 
सिद्धान्त की व्याख्या किसी-न-किसी रूप मे की है। ईसाई धर्म के प्रवर्तक 
ईसामसीह एवं उनके अनुयायियों ने अपरिग्रह पर अत्यधिक बल दिया हे । तामे 
कृष्ण-अर्जुन संवाद अपरिग्रह की विश्लेषणात्मकता को प्रकट करता है । बोद्ध धर्म 
की नीति एवं चार आर्य सत्य इसी सिद्धान्त पर आधारित हे । इस्लाम धर्म के अनुसार 
“खुदा के सामने प्रतिष्ठित, आदरणीय वह है जो ज्यादा परहेजगर हे ।“ अर्थात्‌ 
धन-संग्रह, उसे छिपा कर रखना, उसे खर्च न करना इस्लाम क विरुद्ध है । वहा 
खैरात, सदका, जकात को आवश्यक घोषित किया गया है| 

समकालीन विचारकों में स्वामी विवेकानन्द, रामकृष्ण परमहंस, दयानन्ब 
सरस्वती, महात्मा गाधी, विनोबा भावे ने इस सिद्धान्त को प्रचारित ही नही किया 
अपितु अपने जीवन मेँ उतारा भी। वास्तव में महात्मा गांधी ने वर्तमान युग के 
अनुरूप अपरिग्रह के सामाजिक अर्थ को व्यापकता प्रदान करते हुए सम्पत्ति संग्रह 
की वृत्ति को द्रष्टीशिप-- की अवधारणा से जोड़कर एक व्यापक मानवीय आधार 
प्रस्तुत किया । तात्पर्य यह कि आपके पास जो कुछ भी है आप उसके स्वामी नही 
है मात्र द्रस्टी है । उस सम्पत्ति के उपयोग का अधिकार सम्पूर्ण देश एवं समाज का 
है । इस विचार को गांधी जी ने इस हद तक बढ़ाया कि मनुष्य स्वयं अपने को शरीर 
का, मन का, बुद्धि का एवं वाणी का स्वामी न माने। सबका उपयोग ओर विनियोग 
भी चराचर सृष्टि के हित मे करता रहे । अहिंसा ओर अपरिग्रह जैन दर्शन का एक 
एसा शाश्वत सिद्धान्त है जिसे प्रत्येक धर्म दर्शन के विचारकों ने किसी न किसी 
रूप मेँ ग्रहण किया हे 

आज के परिवेश मे अहिंसा ओर अपरिग्रह ही एक एसा सिद्धान्त हे जिसके 
दवारा वर्तमान के सारे अभावों एवं विषमताओं का निवारण संभव है | उत्पीडन, अभाव, 
अभियोग, बलात्कार, धोखा, रिश्वत, साम्प्रदायिक आग्रह, राजनैतिक, अनीतिपूर्णं 
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संरक्षण प्रजातंत्र को विकृत कर चुके हैँ ओर आज इन विकृतियों का समाजीकरण 
हो चुका हे । इस विडंबनापूर्णं स्थिति मेँ हम वैश्वीकरण मे नैतिकता को दू रे है| 
सुसंस्कार एवं नैतिकता तिरोहित हैँ । जो आग हम दूसरे को जलाने कं लिएलगा 
रहे हैँ हम स्वयं ही उस मेँ जल रहे हैँ । अमेरिका को तो इससे स्पष्ट सबक ले 
लेना चाहिए । आर्थिक शोषण, सामाजिक अन्याय, गंदी राजनीति, ऊच-नीच का 
भेदभाव, सम्पन्नता एवं विपन्नता के बीच की खाई आदि विकृतियों का यथासंभव 
समाधान जैन धर्म के अहिंसा एवं अपरिग्रह सिद्धान्त मे हे । स्पष्ट है कि पारस्परिक 
लोक-व्यवहार की एक विशिष्ट आचार-संहिता, अहिंसा ओर अपरिग्रह सिद्धान्त क 
द्वारा प्रतिपादित की. गई है जिसमें स्व पर विज्ञान निहित हे । एसा शिल्पी बनकर 
जीना है जिसमें सर्वे भवन्तु सुखिनः सर्वे सन्तुः निरामया" की स्पष्ट अलक हो । 
समाज, देश ओर विश्व की कोई एेसी समस्या नहीं है जिसे जेन धर्म के अहिंसा 
ओर अपरिग्रह सिद्धान्त के द्वारा सुलञ्चाया न जा सके | करुणा भाव से केवल प्रयास 
करने की जरूरत है | 
आज के इस संकट की घडी में अहिंसा ओर अपरिग्रह सिद्धान्त का पालन 
आवश्यक हे । मेँ इस शोध-पत्र मेँ स्वीकार करती हू कि सांसारिक जीवन में इसका 
समग्र एवं परिपूर्णं पालन तथा त्याग संभव नहीं हे, परन्तु अनारंभ, अनाकाक्षा, 
अनाग्रह का अपरिग्रह बोध एवं दिशा- निर्देश विवेकमय अनुशासन के साथ प्रतिष्ठापित 
किया जाना आज के युग की मांग है| 
कहने को हम जी रहे हैँ, परन्तु भूत के दुराग्रह एवं भविष्य की चिता की 
मायावी शूर्पणखा के बन्धन में बधे हुए हैँ । वह राक्षसी शत-प्रतिरात कुरूपा हे । आज 
हमारे समाज एवं विश्व के मानव की यही स्थिति हे | जेन दर्शन का यह अमृत-रूपी 
संदेश ओर अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌ की संगोष्ठी में निर्धारित 'वैश्वीकरण की 
नैतिकता पर चिंतन से हम वर्तमान को सुखी, अहिंसक ओर अपरिग्रही बना सकते 
हे । यह संजीवनी की खोज है | उपभोगवाद का अनुशासन, पर्यावरण, प्रकृति कं साथ 
सामंजस्य ओर प्रवृत्ति-निवृत्तियों के साथ सहकारिता की आचार-संहिता ही हमे 
आतंकवाद एवं अशांति से उवारने मेँ समर्थ हे | 
यदि मानवता को संकट से बचाना है ओर अपनी सभ्यता ओर संस्कृति को 
संवारना है तो अहिंसा ओर अपरिग्रह कं सिद्धान्त को अपने व्यवहार एवं जीवन में 
उतारना होगा । इसके बाद ही वैश्वीकरण की नैतिकता साकार हो सकेगी, अन्यथा 
नैतिकता को खारिज करना होगा | वैश्वीकरण-उपभोक्तावाद, पर्यावरण-प्रदूषण 
आदि से निबटने के लिए एक नैतिक दृष्टि के निर्धारण की आवश्यकता हे । 
(--- वैश्वीकरण की होड मेँ विकास की उदारीकरण नीति कं चलते 
तकनीकी विकास की चकार्चोध सिर्फ एक छलावा हे, जिसमें चन्द लोगो का विकास 
ओर अधिकांश लोगों क्रा विनाश निश्चित हे, क्योकि बहुराष््रीय उपक्रम उस 
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आक्टोपस' की तरह है जो मनुष्य को पकड़ कर उसका खून चूसने का काम करता 
हे । ये कम्पनियां हमारे देश मे फैलकर व्यक्ति, समाज एवं गांव का शोषण करने 
का जाल बुन रही हे । इनसे बेराजगारी एवं पर्यावरणगत समस्याओं के साथ-साथ 
सांस्कृतिक प्रदूषण का भी घोर खतरा उत्पन्न हो रहा हे । इसका जीता-जागता 
उदाहरण 3 दिसम्बर 1984 को भोपाल में जहरीली गस का वह रिसाव है जिसने 
बहुत से लोगों को अधा एवं पंगु बना दिया था। भविष्य को ध्यान मेँ रख गाधी जी 
ने “हिन्द स्वराज' मेँ यात्रिक व्यावसायिक सभ्यता का विरोध किया था। वे जानते 
थे कि पूजी से लैस कम्पनियों के आगमन से देश के सांस्कृतिक अस्तित्व पर खतरा 
उत्पन्न होगा | 
अतः भूमण्डलीकरण अथवा वैश्वीकरण की अवधारणा मानव को केवल 
उपभोक्तावादी बनाकर स्वार्थवाद के घोर दल-दल मे ढकेलने का काम करने जा 
रही है, जिससे भविष्य मे स्वयं मानव का अस्तित्व भी असुरक्षित एवं अरक्षित हो 
जायेगा । यह एक विचारणीय प्रश्न है। शायद इसी प्रश्न को ध्यान मे रखकर 
वर्तमान अधिवेशन में वैश्वीकरण कं नीतिशास्त्र को विमर्श का विषय बनाया गया 
है। हम सभी जानते है कि वैश्वीकरण का सम्बन्ध मूल रूप से अर्थशास्त्र सं जुड़ा 
हुआ है, जबकि नैतिकता की वाते नीतिशास्त्र अथवा दर्शनशास्त्र मँ होती हँ जी मूल 
रूप से तत्त्वमीमांसीय प्रश्न को जन्म देती है । अतः जनहितकारी अर्थशास्त्र प 
विचार करने की आवश्यकता है । अमर्त्यं सेन इस दिशा मे सोचने वाले अग्रणी 
विचारक हें । 
वैश्वीकरण के पिरामिडी विकास के ठाचे मे विद्यमान हन ओर असभ्य 
को समञ्जना जरूरी हे | इसमे निहित विषमता को पहचानना ओर उसके बाद ^ ~ 
देसी विकास-नीति को स्थापित करना जिसमे समता निहित हो सम्पूणं मानय नाधि 
का कर्तव्य बनता है । यह तभी संभव होगा जब इस नइ विकास-नीति 
ओर जीने दो' के सिद्धान्त का समावेश किया जाए । 
आज देश मेँ भयानक आर्थिक भ्रष्टाचार ही व्याप्त नही है, अपराध ओर 
दुराचार के सभी भद्दे रूप उस सीमा तक पहुंच चुके ह जिसके बाद दुदान्त 
अराजकता का क्षेत्र आरंभ हो जाता है । लोग उचित-अनुचित के विवेक ओर आस्था 
को खो चुके हे । आतंकवाद, अपराध, हिंसा ओर उत्पात समाजं मे व्याप्त हे । एसी 
स्थिति मे मानव को आध्यात्मिक पहलू का बोध कराना दर्शन की नैतिक जवाबदेहो 
है । उसके आध्यात्मिक बोध से ही एकता का बोध होगा जिससे सारे भेद-भाव की 
समाप्ति ओर एकात्म भाव की स्थापना होगी | 
हमारा देश भगवान बुद्ध, महावीर, गांधी जेसे महान्‌ त्यागियों का रहा हे। 
इस हेतु भारत के नव-निर्माण में गांधी जी द्वारा प्रतिपादित जनकल्याणकारी मागं 
को अपना कर ही देश को एक नई राजनैतिक, सामाजिक ओर आर्थिक दिशा देनी 
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होगी, जो विदेशी सहायता पर ही निर्भर न रहकर मुख्यतः अपने देश मे ही उपलब्ध 
संसाधनों का अवलम्बन कर अपनी स्वाधीनता एवं स्वाभिमान की रक्षा करने मं सक्षम 
हो सके । इस दिशा की ओर बढ़ने के लिए हर स्तर पर पद के अनुरूप त्याग की 
भावना सर्वोपरि मानी जायेगी । तभी हम एक गौरवशाली भविष्य का सपना साकार 
कर सकेगे, अन्यथा आज जो सत्ता ओर विलास में लिप्त हैँ वे उस दावानल से सबसे 
पहले भस्म होगे । क्7़मायनी का मनु सुखमूलक दुःखों से जिस तरह चिंतित हे उसी 
तरह इक्कीसवीं सदी के मानव भी विकल हँ । प्रसाद का काव्यनायक (सुख केवल 
सुख का वह संग्रह" मे निहित प्रलय की समञ्ञ रखता हे । क्या हम इस "चिंता! से 
असंपृक्त रहकर अपनी देवसृष्टि को बचा पाएगे ? 

मै सभागार मे उपस्थित सभी दार्शनिकों, चिंतकोँ एवं बुद्धिजीवियों का 
आह्वान करती हूं कि गा के कर्मयोग, भगवान बुद्ध के "करुणा" तथा महावीर 
की अहिंसा एवं तितिक्षा के संप्रसारण का बौद्धिक वातावरण सुनिर्मित करें ताकि 
वैश्वीकरण की अमानवीयता उदात्त नैतिकता की पारसमणि कं संपकं मे अपने 
ह को छोडकर स्वर्णिम हो जाए । 





व्याख्याता, दर्शनशास्त्र विभाग, 
समता केलिज, जन्दाहा (वैशाली), बिहार 
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ल्यायवैञ षिकपरम्परा ओर देडात्मताद 


ड. सच्चिदानन्द मिश्र 


अपने मूलगामी स्वरूप में न्यायवैशेषिक परम्परा आत्मवादी, नित्यतावादी व 
शाश्वतवादी रही हे । इसको देहात्मवादी मार्ग परले जाने कीन तो कोड कोशिश 
वीसवीं शताब्दी कं पूर्वं किसी न्याय-वैशेषिक परम्परा के आचार्यनेकीओरनी 
न्याय-वैरोषिक परम्परा को आत्मवादी, नित्यवादी व शाश्वतवादी परम्परा से अलग 
किया जा सकता है। विगत कछ वषँ के दौरान कुक आचार्यो ने, प्रमुखतया 
आचार्य बदरीनाथ शुक्ल एवं प्रो. विश्वम्भर पाहि ने, न्यायवैशेषिक परम्परा में 
` देहात्मवाद के लिए स्थान बनाने का अच्छा प्रयास किया। दोनों ही कषठ मौलिक 
प्रतिष्ठापनाए लेकर आये है, तथा दोनों ही न्यायवैशेषिक परम्परा मे देहात्मवाद को 
स्थान देने के लिए कटिवद्ध हैँ । दोनों ही न्यायवैशेषिक परम्परा के मान्य सिद्धान्ता 
के साथ संगति बनाते हुए देहात्मवाद के लिए स्थान बनाते हँ | बदरीनाथ शुक्ल 
अपने देहात्मवादविषयक विवेचन मेँ कृतप्रणाश, अकृताभ्यागम आदि की भी व्याख्या 
करते हुए, इनके साथ भी देहात्मवाद को संगत रखते हुए, साथ ही साथ पुनर्जन्म, 
मोक्ष आदि की व्यवस्था को भी संगत रखते हुए देहात्मवाद का उपपादन करते है । 
इसके विपरीत प्रो. पाहि के अनुसार न्यायवैशेषिक परम्परा के प्रसंग मेँ विचार करने 
परनतो कृतप्रणाश को ओर न दही अकृताभ्यागम को नियम के रूप मेँ स्वीकार 
किया जा सकता है | इसके अतिरिक्त प्रो. पाहि के अनुसार न्यायवैशेषिक परम्परा 
मन तो पुनर्जन्म की कोई जगह शेष है ओर न ही मोक्ष कं लिए कोई स्थान बचता 
हे । इस कारण प्रो. पाहि का देष्ात्मवाद कषठ ज्यादा ही चार्वाकसम्प्रदायीय लगता 
हे | इसके विपरीत बदरीनाथ शुक्ल का देहात्मवाद अपने स्वरूप मे मूलगामी रूप 
मेन तो उतना विध्वंसक है ओर नही उस प्रकार से परम्परागत रूप से स्वीकृत 
सिद्धान्तो का ही प्रबल विरोध करता हे | प्रस्तुत आलेख मे भ यह कोशिश कर रहा 
हू कि क्या शुक्ल व पाहि द्वारा प्रस्तुत देहात्मवाद तकं की कसौटी पर खरा उतरता 
हे? अगर इनमें से कोई भी मत तर्कसंगत हे, तो उसको न्यायवैशेषिक परम्परा की 
स्वाभाविक विकासगति के रूप मेँ स्वीकार कर लेना चाहिए क्योकि न्यायवैशेषिक 
परम्परा सबसे ज्यादा भरोसा अगर किसी पर करती है तो वह तकं पर ही 
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आचार्य शुक्ल अपने न्यायशास्त्री विचार पद्धत्या देहात्मवादस्य सम्भावना 
शीर्षक आलेख में देहात्मवाद के साधन के लिए जो प्रतिज्ञा करते है, वह है- आत्मा 
नातिरिक्तं द्रव्यं देहमनोभ्यामेव तत्साघनीयस्य निखिलंप्रयोजनस्य निर्वर्तयितुं शक्यत्वात्‌ 
आत्मा अतिरिक्त द्रव्य नहीं है क्योंकि अतिरिक्त आत्मा के द्वारा साघनीय जो भी 
प्रयोजन हवे देह व मन के द्वारा ही सम्पादित किये जा सकते हैँ । इस प्रतिज्ञा के 
द्वारा अपने तर्को को प्रस्तुत करते हुए आचार्य शुक्ल बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देष 
व प्रयत्न को विशेषगुण न मानकर इनको सामान्यगुण मानने का पक्ष उपस्थापित 
करते हैँ | परम्परागत न्यायवैशेषिक परम्परा में ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न, 
धर्म, अधर्म ओर संस्कार को आत्मा के विशेषगुण स्वीकार किये गये हैं| इनमें से 
ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न को देह का धर्म मान लेना चाहिए, व इन्ं देह 
का सामान्य गुण मानना चाहिए न कि विशेषगुण । इन्हें देह का विशेषगुण मानने 
मे समस्या यह आयेगी कि पृथ्वी, जल, तेज या वायु के जो भी विशेषगुण स्वीकार 
किये जाते है. उन सभी विशेषगुणों मं यह एक सामान्य विशेषता है कि वे सभी या 
तो यावद्‌द्रव्यभावी होतेहैँयातो पाकज होते हैया इस प्रकार से कहं कि वे सभी 
क्षणिक नहीं होते हैँ, किन्तु ज्ञान क्षणिक होता हे | ज्ञान की क्षणिकता को स्वीकार 
करना आवश्यक है, अन्यथा क्रमशः उत्पद्यमान अनुभवो की व्याख्या कर पाना सम्भव 
नहीं हो सकेगा । इनके कार्यकारणभाव की भी व्याख्या करनी मुश्किल हो जायेगी | 
न केवल ज्ञान बल्कि सुख, दुःख, इच्छा, देष व प्रयत्न इन पांच की ही स्थिति एक 
समान है| इस समस्या से बचने के लिए चातुर्यपूर्वक आचार्य शुक्ल ज्ञान. सुख, 
दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न को देह का सामान्यगुण मानने का पक्ष रखते हे । इसी 
कारण विशेषगुण की परिभाषा को अपने हिसाब से उपस्थापित व परिष्कृत करते हेँ। 
आचार्य शुक्ल धर्म, अधर्म ओर संस्कार को मन के विशेषगुण के रूप में स्वीकृति 
प्रदान करते हे | ज्ञानादि देह के विशेषगुण नहीं हो सकते हैँ. क्योकि विशेषगुण का 
लक्षण उनमें नहीं जाता है । परन्तु वे देह के सामान्यगुण हँ | हमारा कहना यह है 
कि ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न को देह का सामान्यगुण माना जाये या 
विशषगुण, यह प्रश्न तो प्राथमिकता के क्रम मेँ अनन्तरभावी हे | प्रथम प्रश्न तो यह 
हे कि क्या ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न को देह का गुण मानना सम्भव हे । 
अगर ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न को देह का गुण मानना सम्भव हो, तव 
यह प्रशन उठाया ओर विचारित किया जा सकता हे कि इनको क्या सामान्यगुण 
माना जाये या विशेषगुण । 

न्यायवैशेषिक परम्परा मेँ ज्ञानादि को देह का गुण मानने मे अनेक दोष 
प्रदर्शित किये गये हे | देखना चाहिए कि क्या आचार्य शुक्ल उन आपत्तियों का 
निराकरण करने में समक्ष हेँ | निम्न आपत्तियां देहात्मवाद पर उठायी जाती हे । 
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1. अगर शरीर ज्ञानादि का आश्रय होता तो मृत शरीर को भी चैतन्य होना 
चाहिए था क्योकि मृतशरीर शरीर नहीं है, एसा तो नहीं कहा जा सकता हे । 
मृतशरीर मे व्यभिचार होने के कारण शरीर को ज्ञानादि का आघार नहीं माना जा 
सकता है ।' 
2. शरीर को ज्ञानादि का आश्रय मानने पर बाल्यकालमें जो विलोकित है 
वार्धक्यकाल में उनके स्मरण की अनुपपत्ति होगी ॥ 
3. सद्यः समुत्पन्न बालक की स्तनपान में जो प्रवृत्ति होती है, वह प्रवृत्ति के 
लिए आवश्यक इष्टसाघनताज्ञान न रहने के कारण नहीं हो सकेगी | शरीरातिरिक्त 
आत्मा को चेतन्य मानने पर पूर्वजन्म के आधार पर इष्टसाघनताज्ञान सम्भव है 
4. ज्ञानादि को देह का गुण मानने पर कृतहान व अकृताभ्यागम की आपत्ति 
आयेगी क्योकि जिस शरीर के द्वारा पाप या पुण्य किये गये हे, उसके दारा उस 
पापया पुण्य काफल नहीं भोगा जाता हे“ 

क्या इन दोषों का निवारण आचार्य शुक्ल कर सके हँ? आपाततः तो एेसा 
लगता हे । प्रथम दोष का निवारण करने के लिए वे कहते हँ कि मन में धर्म व अदृष्ट 
रहते हे, परन्तु मरण के काल में शरीर के साथ मन के सम्बन्ध का विनाश हो जाता 
हे, इस कारण शरीर के मृत होने के काल मेँ शरीर का चैतन्य अनुभव मँ नहीं आता 
हे । शरीरातिरिक्त आत्मा मानने के पक्ष में भी इस आपत्ति का समाघान यही दिया 
जाता है, तो इस आपत्ति का समाधान समुचित ही है| 

दवितीय आपत्ति का समाघान यह देते हें कि अनुभवात्मक ज्ञान शरीर मं 
उत्पन्न होता है, परन्तु उस ज्ञान से जन्य संस्कार मन मे उत्पन्न होता हे । उस 
मन में रहने वाले संस्कार की महिमा से बाल्यकाल में जो भी अनुभूत रहा है उसका 
वार्धक्यावस्था में स्मरण सम्भव हे | हालांकि जिसको अनुभव उसी को संस्कार व 
उसी को स्मरण होना चाहिए, इस कारण यह समाधान पूर्ण रूप से तो नही, फिर 
भी सन्तोषजनक माना जा सकता हे। 

तृतीय आपत्ति का समाधान देने के लिए आचार्य शुक्ल कहते हैँ कि 
देहात्मवाद में अनुभव का संस्कार के प्रति व संस्कार का स्मरण के प्रति 
स्वाश्रयविजातीयसंयोगसम्बन्ध से कारणत्व है, पूर्वजन्म के शरीर का सहयोगी जो 
मन है, उस मन का पूर्वजन्म के शरीर से जन्य अदृष्ट के कारण उत्पन्न नितान्त 
बालशरीर में भौ प्रवेश हो जाता है। इस कारण पूर्वजन्मानुमूत अर्थ का स्मरण होकर 
इष्टसाधनता का ज्ञान सम्भव है । इस कारण जातमात्र बालक की स्तनपान मे प्रवृत्ति 
की व्याख्या करने में कोई असुविधा नहीं है । यह समाधान आपाततः समुचित तो 
लगता हे, परन्तु यहां पर यह विचार करना चाहिए कि पूर्वजन्म के शरीर के अदृष्ट 
के कारण नितान्त बाल शरीर मे मन का प्रवेश किस प्रकार से सम्भव हे? क्योकि 
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मन तो इच्दिय के रूपमे ही न्यायवैशेषिक परम्परा में स्वीकार किया गया है । आचार्य 
शुक्ल ने भी मन को करणमात्र माना दहै। वे स्वयं ही कहते है "मनसश्च 
तदुपकरणमात्रत्वं नात्मत्वमिति'। इस प्रकार का वक्तव्य देते हुए आचार्य शुक्ल भूल 
जाते हें कि करण की प्रवृत्ति चेतन से अधिष्ठित हुए विना नहीं सम्भव है | कोई नित्य 
अधिष्ठाता तो आपको स्वीकार्य है नही, जो इस मन का अधिष्ठाता हो सकता है ओर 
जो आपके द्वारा अधिष्ठाता के रूप मं स्वीकार भी किया जाता हे। शरीर, वहतो 
पूर्वं काही नष्ट हे, नवीन अभी उत्पन्न नहीं हँ तो किस प्रकार से मन का नवीन. 
शरीर में प्रवेश हो सकेगा? अगर ईश्वर कं द्वारा मन का अधिष्ठान स्वीकार करने 
का पक्ष रखें, तब तो शरीर को कर्ता मान पाना सम्भव न होगा| फिर तो इश्वर ही 
कर्ता होगा। इस कारण इस दोष के चंगुल से आचार्य शुक्लजी के द्वारा प्रवर्तित 
नवदेहात्मवाद वच सकंगा, एसा लगता नहीं । यह दोष तो दुर्निवार हे। 
चतुर्थ आपत्ति का समाघान देने का प्रयास करते हए आचार्य शुक्ल विचित्र 
मार्गं का अन्वेषण करते हुए कहते हँ कि "वर्तमान शरीर के द्वारा किये गये जिन 
कर्मो काफल अभी तक भोगा नहीं गया है, उन कर्मो के द्वारा उत्पन्न धर्म व अधर्म 
रूपी अदृष्ट का आश्रय जो मन हे, वही मन उन कर्मो का अधिष्ठाता भी है. उस 
मन का पूर्वजन्मकृत कर्म से जन्य अदृष्ट के द्वारा उत्पादित शरीर मं प्रवेश हो जाता 
हे, तथा उस शरीर मेँ उन कर्मो का फलभोग भी सम्भव होता है. इस कारण उन 
कर्मो की सार्थकता भी सम्भव हे । सर्वथा नूतन शरीर में भी पूर्वदेह कं दारा कृत कमो 
काही फल प्राप्त होता हे, इस कारण अकृताभ्यागम भी नहीं है । देहात्मवाद मे यह 
नियम नहीं मानना हे कि जिसने जो कर्म कियाहै, उस कर्मकाफलयउ्सकोही 
प्राप्त होता है, क्योकि इस प्रकार कं कृतप्रणाश व अकृताभ्यागम का स्वीकार 
देहातिरिक्तात्मवाद के चिरकाल से आरूढ वासनामूलक होने के कारण त्याज्य है | 
उसके स्थान पर यह नियम मानना ही उचित हे कि जिस मन कं दारा अधिष्ठित 
शरीर कं द्वारा कर्म किया गया हे, उसका फल उसी मन कं द्वारा अधिष्ठित शरीर 
से भोगा जाता हे | यहां आचार्य शुक्ल का आशय यह है कि सर्वथा नवीन देह मेँ 
भी पूर्वकृत कर्मो का ही उपभोग होने के कारण न तो कृतहानि दहै ओरनही 
अकृताभ्यागम | इस समाधान के ओचित्य पर विचार करना चाहिए । क्या इस प्रकार 
से कृतहानि व अकृताभ्यागम के अभाव का उपपादन युक्तिसंगत है? कृतहानि व 
अकृताभ्यागम को दोष के रूप मेँ इसी कारण प्रदर्शित किया जाता है कि दार्शनिक 
सिद्धान्त के रूप मे एक न्यायव्यवस्था स्वीकारी जाती है- जिसने अच्छा कार्य किया 
हे उसको उसका पुरस्कार व जिसने गलत कार्य किया है उसको उसके कर्मका 
दण्ड प्राप्त हो| उपर्युक्त रीति से कृतानि व अकृताभ्यागम के अभाव की व्यवस्था 
मानने पर तो न्यायव्यवस्था के रूप मेँ उक्त दार्शनिक सिद्धान्त का महत्त्व नहीं ही 
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रहेगा । इस नवदेहात्मवाद मे कृतहानि व अकृताभ्यागम का वारण कर पाना वस्तुतः 
सम्भव नहीं दिखायी देता है | एक साम्य दृष्टान्त के द्वारा उपर्युक्त रीति से किये 
जा रहे आपत्तिवारण का ओयित्य व अनौचित्य सुस्पष्ट हो जायेगा | मन कर्ता नहीं 
है, उपकरण है । उसकं साहाय्य से उक्त आपत्ति का वारण कु एसा ही है जैसे 
कि चाहे जिसने भी तलवार चलायी हो, उस तलवार के द्वारा चाहे जिसने भी हत्या 
की हो, परन्तु दण्डित वह होगा जिसके पास तलवार पायी जायेगी । क्या इस प्रकार 
से कृतहानि व अकृताभ्यागम के अभाव का उपपादन लोकव्यवस्था में स्वीकार किया 
जा सकता है? शास्त्रीय सिद्धान्त लौकिक अभ्युपगमों पर आधारित होते है, इसी 
कारण न्यायसूरत्रकार गोतम ने सोलह तत्त्वों मेँ द्रष्टान्त को भी अन्तर्भूत किया है| 
दरष्टान्त उसी को कहा जाता है जिसमें लौकिको व परीक्षकं का बुद्धियसाम्य हो ® 
मन भी उपकरण है, तथा इस कारण तलवारस्थानीय ही हे | उसके सहभाव या 
असहभाव से कृतहानि व अकृताभ्यागम के अभाव का उपपादन भली प्रकार से हो 
सकेगा, यह मानना लौकिक अभ्युपगम के विरुद्ध हे | 

दूसरी बात कुछ ज्यादा ही विचित्र इस मत में यह है कि क्या अचेतन 
को अधिष्ठाता माना जा सकता हे । अधिष्ठाता को तो चेतन ही होना चाहिए । 
लोक मे कुल्हाड़ी आदि को कर्ता के अधिष्ठान की आवश्यकता होती हे, कर्ता को 
कारण में अधिष्ठित होने की आवश्यकता नीं होती हे । आचार्य शुक्लजी मन को 
अचेतन उपकरण भी मान रहे है ओर दूसरी तरफ उसे शरीर का अधिष्ठाता भी 
बनाना चाह रहे हैँ । अधिष्ठाता तो कर्ता ही हो सकता हे, अचेतन व करण नहीं| 
इस कारण यह नवीन व विचित्र, लौकिक द्रष्टान्तों से विरुद्ध मार्ग के अन्वेषण 
का प्रयास है| यदि इस प्रकार के देहात्मवाद के साथ ईश्वर की सत्ता को भी 
स्वीकार करना अभीष्ट हो तव तो ईश्वर में वैषम्य, नैर्घृण्य आदि दोषों की भी 
आपत्ति आयेगी | 

इस कारण अगर ज्ञानादि को शरीर का धर्म मान पाना ही सम्भव नहीं है 
तो क्या आवश्यकता है उसके सामान्यगुण या विशेषगुण होने की चर्चा को । इस 
कारण आचार्य शुक्ल के द्वारा ज्ञानादि शरीर का सामान्यगुण स्वीकार करने के लिए 
जो विस्तृत वाद-विवाद प्रस्तुत किया गया है, वह निरर्थक है । देहात्मवाद को 
स्वीकार करने मेँ अनेक लाघवों का भी उपस्थापन आचार्य शुक्लजी के द्वारा किया 
गया है, परन्तु जो लाघव लौकिक अभ्युपगम व श्रुतिसिद्धान्तों का विरोधी हो उसं 
लाघव को तर्क के रूप मे प्रस्तुत करना असंगत व अनुचित हे । इस कारण आचारय 
शुक्ल द्वारा समुपस्थापित देहात्मवाद के लिए न्यायवैशेषिक परम्परा की चिन्तनपद्धति 
मेँ वस्तुतः कोई उचित स्थान नहीं दिखायी देता हे । यह निश्चित तौर पर बिना 
अनेक विरोधाभासों को बुलावा दिये स्वीकृत नहीं हो सकता हे। 
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प्रो. विश्वम्भर पाहि भी एक प्रकार से देहात्मवाद को ही अपने ग्रन्थ 
वेशोकिकयदार्था व्यवस्था का पद्धातिग्रलक विररा में न्यायवैशेषिक परम्परा के 
सिद्धान्तो के साथ संगत मानते हैँ । परन्तु प्रो. पाहि की दृष्टि भिन्न है । आचार्य शुक्ल 
की तरह प्रो. पाहि कृतहानि व अकृताभ्यागम को स्वीकार करने के लिए उत्सुक नहीं 
दिखायी देते हे । वे कृतहानि व अकृताभ्यागम को किसी भी तरह से प्रमाणो के आधार 
पर निगमित नहीं मानते हैँ । इस कारण जिस प्रकार आचार्य शुक्ल कृतहानि व 
अकृताभ्यागम के साथ देहात्मवाद को संगत बनाने की कोशिश करते हैँ, वैसा कोई 
भी प्रयास प्रो. पाहि के द्वारा नहीं किया गया हँ | यहां तक कि वस्तुतः कृतहानि व 
अकृताभ्यागम को देखकर ही न्यायवेशेषिकु परम्परा में स्वीकृत नित्यात्मवाद को प्रो 
पाहि अस्वीकार कर देते हैँ । खुद उनके ही शब्दों मे- आत्मा की नित्यत्वसिद्धि के 
लिए उपलब्ध युक्तियां मूलरूप में जगत्‌ की कृतप्रणाश एवं अकृताभ्यागम-शन्यता 
पर आश्रित हँ । कृतप्रणाशशून्यता एवं अकृताभयागमशन्यता की तथ्यपरकता अस्वीकृत 
होकर केवल उनकी आदर्शस्वरूपता अस्वीकृत होने पर पुरुष का नित्यत्व असिद्ध 
रह जाता है ” इस प्रकार से आत्मा को नित्य न मानकर उसे सन्तानस्वरूप मानने 
का पक्ष प्रो. पाहि रखते हैँ । हालांकि प्रो. पाहि वैशेषिकपरम्परा के मान्यसिद्धान्तों को 


. सामान्यतया अस्वीकार नहीं करते हे. जैसे कि- धर्मघर्मिभेद, प्रतीतिभेद की 


विषयभेदजन्यता, असत्कार्यवाद या आरम्भवाद, यथोपलय्िव्यवस्था इत्यादि । मूलरूप 
मं प्रो. पाहि की आपत्ति यही है कि जिस प्रकार से न्यायवैशेषिक परम्परा मे लोकिक 
अबाधित प्रतीति का उल्लंघन नहीं किया जाता है, उसके परिप्रेक्ष्य में वे आत्मा की 
सन्तानरूपता के बारे मे ही अपना सिद्धान्तपक्ष प्रस्तुत करते हैँ । यह पूछा जा सकता 
हे कि क्या आप बौद्धदार्शनिका की तरह संघातवादी हैँ? तो इसके उत्तर मेँ प्रो. पाहि 
का कथन है कि नहीं| न्यायवैशेषिक परम्परा कं मूलभूत प्रमाणमीमांसीय व 
तत्त्वमीमांसीय सिद्धान्तो के परिप्रेक्ष्य मे संघातवाद न्यायवैशेषिक परम्परा का सिद्धान्त 
नहीं हो सकता हे । इसी कारण प्रो. पाहि आत्मा के अक्षणिकत्व व ज्ञानादि का 
आश्रयत्व स्वीकार करते हैँ | आत्मा को शरीरादिसंघात से अतिरिक्त भी मानते है, 
परन्तु नित्य आत्मा को स्वीकार नहीं करते हँ । स्वयं उनके शब्दों मे- 'प्रतिसन्धान 
कं आघार पर पुरुष का एकत्व, अक्षणिकत्व एवं ज्ञान, इच्छा, देष, प्रयत्न एवं 
सुखदुःखादि का आश्रयत्व प्रमाणसिद्ध हे | प्रतिसन्धान एवं कारकसिद्धान्तमूलक 
अनुमानं से पुरुष का शरीर, इन्द्रिय एवं मन से भेद सिद्ध होने पर भी निरन्तर 
परिवर्तनशील विभिन्न जैविक तंत्रं के व्यबहवद्ध अवयवी सन्तान से पुरुष भिन्न है, 
यह सिद्ध नहीं हो पाता है |“ इस प्रकार यह तो सामान्यतया ही सिद्ध हो जाता है 
कि जिन तका का प्रस्तुतीकरण मेने आचार्य शुक्ल के देहात्मवाद का खण्डन करने 
कं लिए किया है, उनमें अनेक की वैधता स्वयं प्रो. पाहि को स्वीकार्य हे । इसके 
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बावजूद देहातिरिक्त आत्मा प्रो. पाहि को स्वीकार नहीं हे । जातमात्र बालक की 
स्तनपान के लिए होने वाली प्रवृत्ति को प्रो. पाहि जैविकीय नियमों के आघार पर 
व्याख्यायित करते हे ।° 

प्रो. पाहि के देहात्मवाद की समस्या कछ यह है कि वे न्यायवैशेषिक परम्परा 
के आचार्यो के द्वारा प्रस्तुत तर्को को स्वीकार तो कर रहे है, परन्तु उनकी गहराई 
तक नहीं जा पा रहे हें । प्रतिसन्धान व स्मरण भी एक प्रकार से कृतप्रणाशशून्यता 
व अकृताभ्यागमशून्यता कं ही प्रकारान्तर हँ । जिसने अनुभव किया हे, वही स्मरण 
करता हे, अन्य नहीं । इस कारण प्रो. पाहि की यह मान्यता कि कृतप्रणाशशून्यता 
व अकृताभ्यागमशून्यता लौकिकदृष्टान्तों के सात संगत नहीं हें. उचित नहीं हे | 
आत्मा को सन्तानस्वरूप में स्वीकार करना ही प्रत्यभिज्ञान व स्मृति की व्याख्या के 
लिए पर्याप्त होगा, यह प्रो. पाहि का अभ्युपगम है । परन्तु विचार करने योग्य तथ्य 
यह हे कि क्या इस प्रकार का मत बोद्धपरम्परा मं स्वीकृत आत्मसिद्धान्त का अनुवाद 
नहीं होगा? वोद्धपरम्परा मे भौ आत्मा को संघातात्मक व क्षणिक माना गया हे । इसके 
अनात्मवाद से अपना अन्तर प्रो. पाहि यह बताते हैँ कि बौद्धपरम्परा में सन्तानियां 
से अतिरिक्त सन्तान को स्वीकार नहीं किया जाता है ओर वे सन्तान को अतिरिक्त 
स्वीकार करते हे । सोचना यह चाहिए कि क्या इस प्रकार से सन्तानियों से अतिरिक्त 
सन्तान को स्वीकार किया जा सकता है? क्या सन्तानियों से अतिरिक्त सन्तान 
प्रत्यक्षसिद्ध है? वस्तुतः सन्तान का प्रत्यक्षीकरण सम्भव नहीं हे | घट, पटादि में 
अवयवा से अतिरिक्त अवयवी का स्वीकार तो सम्भव है क्योंकि घटादि को क्षणिक 
नहीं माना जाता हे । शरीर की तो क्षणिकता खुद न्यायवैशेषिक परम्परा मे स्वीकार 
की जाती है क्योकि हमारा प्रतिसन्धान ही बाल्यकालीन शरीर व वृद्धावस्था के शरीर 
का भेद सिद्ध कर देता है। परन्तु यह क्षणिकता वैसी क्षणिकता नहीं है, जैसी 
क्षणिकता वौद्धपरम्परा मे स्वीकृत हे | न्यायवैशेषिक परम्परा मेँ क्षणिकता का आय 
प्रथम क्षण मे उत्पत्ति, दितीय क्षण में स्थिति व तृतीय क्षण म विनाश से है। 
बौद्धपरम्परा उत्पत्ति व विनाश के क्षण मेँ कोई अन्तर नहीं करती है । स्थिति काक्षण 
तो स्वीकार्य ही नहीं है । इस कारण शरीर की स्थिरता व अक्षणिकता ठीक उसी 
प्रकार की नहीं है, जसी घट, पटादि की रिथरता व अक्षणिकता। परो. पाहि दोनों को 
असावधानतया एक समान आधार पर व्यवस्थापित करने की कोशिश कर रहे हें । 
घट, पटादि मे उस प्रकार से भेदाभेद की बात नहीं है, जैसी कि शरीरादि भं। 
शरीरादि मे विरुद्धधर्मसंसर्ग भासित होता है, वह शरीर-भेद को स्वीकार किये विना 
संमव नहीं है। सार रूप मे सन्तान को केवल क्रमशः स्वल्प समय के भेद से भिन्न 
काल मे जायमान सन्तानियों के समूह से ज्यादा कुछ मानना उचित नहीं दिखता 
है । इस रीति से सन्तानियों से अतिरिक्त सन्तान की सत्ता स्वीकार करने से तात््विक 
रूप से कोई अन्तर नहीं आता है, यह केवल शाब्दिक अन्तर होकर रह जाता हे । 
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जेसा कि बौद्धपरम्परा में स्वीकृत है, परन्तु प्रो. पाहि उससे भिन्न आत्मतत्त्व को 
स्वीकार करना चाहिए इस न्यायमत से सहमत हें । सचमुच मेँ अगर सन्तानियों से 
भिन्न किसी आत्मा या धर्मी को स्वीकार करना है तो उसको निश्चय दही शरीर 
इन्द्रियादि सन्तानियों से अतिरिक्त होना चाहिए, जैसा कि वाचस्पति मिश्र दावा 
करते हँ" इसको तात््विक रूप से स्वीकार करते हए भी प्रो. पाहि प्रवाह को ही 
अवयवी के रूप में स्वीकार करने की बात करते हँ | स्वयं उनके शब्दों मे- “निरन्तर 
परिवर्तनशील प्राणवान्‌ शरीररूपी अवयविसन्तान स्वयं एक अवयवी नहीं हे अपितु 
प्रवाहस्वरूप सन्तान ही है"" या तो अवयविसन्तान से अतिरिक्त प्रवाहरूपी अवयवी 
को न मानें अथवा अवयविसन्तान से अतिरिक्त प्रवाहरूपी अवयवी से भिन्न आत्मा 
को स्वीकार करें| एेसी स्थिति में प्रो. पाहि का मत स्वयं अपने विरोघाभासों सेही 
खण्डित हो जाता हे। ज्ञानभेद को विषयभेद पर आधारित होना चाहिए, इस 
प्रमाणमीमांसीय अभ्युपगम कं आलोक में शरीरातिरिक्त आत्मा की स्वीकृति अपरिहार्य 
सी ही दिखायी देती हे । शरीराद्यतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करने पर शरीरादि को 
लेकर होने वाले आत्मविषयक गौरादि प्रत्ययां को भ्रम स्वीकार करना होगा, जो कि 
लोकप्रतीति का समादर करती चलती हे, उसका निरादर नहीं करती हे । इस कारण 
भी प्रो. पाहि शरीरादि से भिन्न किसी नित्य आत्मा को स्वीकृति देने के पक्ष मे नहीं 
ह| इस पर भी मेरा विनम्र निवेदन है कि परम्परा से लोग शब्दों का प्रयोग अभिधा 
व लक्षणा के आधार पर करते हैँ । बहुत बार तो मुख्यार्थक प्रयोग ही उपलब्ध नही 
होता है, जिसको कि निरूढलक्षणा के द्वारा जाना जाता है । कछ उसी प्रकार भै 
शब्द का भी उभयथा प्रयोग होता है, शरीर के लिएभीव शरीर से परे किसी 
बाह्यप्रत्यक्षाविषय वस्तु के लिए भी । भें गौर हू, स्थूल हू इत्यादि प्रयोग शरीर को 
आधार बनाकर व भँ ज्ञानवान हूं इच्छावान हू इत्यादि प्रयोग शरीर से परे किसी 
बाह्यप्रत्यक्षाविषय वस्तु को आधार बनाकर होते हैँ । सामान्य लोकप्रतीति हमेशा 
व्यवस्थापक की भूमिका नहीं निभा सकती हे । सूर्यादि के छोटे होने की अबाधित 
प्रतीति भी सूर्यादि के छोटे होने का व्यवस्थापन नहीं करती हे । इसी कारण शरीरादि 
से अतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करने का पक्ष रखा जा रहा है, जिसे कि प्रवाहरूप 
म॑ स्वीकारने का पक्ष मानने मेँ प्रो. पाहि की भी स्वीकृति है । 
वस्तुतः न्यायपरम्परा कं विरोघ मेँ बौद्धपरम्परा खडी रही है । इस कारण 
प्रायः तत्त्वमीमांसीय व ज्ञानमीमांसीय सिद्धान्त उनके द्वारा उपस्थापित आक्षेपं के 
1 प्रतिपक्ष मेँ व्यवस्थापित व साधित किये गये है । इसी कारण ज्ञान, शब्द व शरीर 
। कौ क्षणिकता को स्वीकार करते हुए भी नैयायिक उस क्षणिकता को बौद्धपरम्परा 
द्वारा स्वीकृत क्षणिकता के सिद्धान्त से पर्याप्त भिन्न प्रकार की स्वीकार करते हैँ । 
बोद्धपरम्परा द्वारा स्वीकृत क्षणिकता के आलोक मेँ प्रत्यभिज्ञान व स्मरण की व्याख्या 
कर पाना ही संभव नहीं दिखता है | अगर हर वस्तु उत्पाद-विनाशशील है, उत्पत्ति 
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व विनाश के अतिरिक्त स्थिति का कोई क्षण अगर नहीं हे, तो आखिर किस प्रकार 
संस्कार के प्रभाव से प्रत्यभिज्ञान व स्मरण की व्याख्या सम्भव हो सकेगी? यही वह 
विचारणीय विन्दु है, जहां से आत्मविषयक चिन्तन नैयायिक प्रारम्भ करते हें । समस्या 
इतनी सतही नहीं है, अपितु ज्ञानादि विशेषगुण, जो कि आकस्मिक हे,“ किस प्रकार 
उनके द्वारा क्षणिक संघातरूप आत्मा पर संस्कार पड सकेगा? प्रो. पाहि को भौ प्रवाह 
को आत्मा मानने पर उसे संघातरूप व क्षणिक ही अनिवार्यतया मानना होगा । फिर 
प्रत्यभिज्ञान व स्मरण की व्याख्या कर पाना सम्भव न हो सकेगा। यही कारण हे कि 
न्यायवैशेषिक परम्परा शरीरादि से अतिरिक्त आत्मा को स्वीकार करती हे। 


रीडर, दर्शन एवं धर्मं विभाग, 
काशी हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी 
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योगवायिषव्ठ में देदहात्मताद 


ॐ. मनोज कुमार तिवारी 


आत्मा क्या है? इसके विषय मेँ नाना प्रकार के मत हें । कोई शरीर को ही 
आत्मा मानता हे, कोई मन को, कोई आत्मा को शरीर ओर मन आदि से परे की 
कोड एसी वस्तु मानते हैँ जो इनसे बिल्कुल कृ भी सम्बन्ध नहीं रखती । इन सब 
मतां मे फ़ोगकािष्ठ का मत अत्यधिक विशिष्ट है जिसके अनुसार आत्मा कोई यह 
या वह. भीतर या बाहर की वस्तु विशेष नहीं है, बल्कि वह अनन्त ओर विभु, 
सच्चिदानन्द तत्व है जिसका प्रकाश सारा विश्व है, जो सव कुछ है, सब जगह है, 
सदा हे, ओर जिससे बाहर कुछ भी नहीं हे | आत्मा सम्बन्धी इन चारों मतो को 
योगवाचिष्ठ मेँ बड़ ही तर्क संगत ढंग विवेचित किया गया है । - 
` प्रथम मत की मान्यता है कि भे माता-पिता से उत्पन्न सिर से पैर तक 
विस्तार वाला स्थूल देह अर्थात्‌ शरीर हूं। किन्तु यह मत सही नहीं हे, बन्धन मे 
डालने वाला है| 
इस प्रकार से अपने आपको स्थूल देह मात्र समञ्जना दुःख का ही कारण 
हे, शान्ति का साधन नहीं । यह विश्वास हमारा शत्रु हे । अतः इसको जहां तक हो 
सके दूर करना चाहिए। नाना प्रकार के मानसिक क्लेशो के देने वाले इस बलवान 
रातु द्वारा मारा हुआ जीव कभी नहीं पनपता | 
दूसरे मत की मान्यता है कि वह स्वयं को सूक्ष्म शरीर मानता हे । इसका 
विश्वास हे कि संकल्पस्वरूपात्मकः सूक्ष्म शरीर वाला 'मन' ही जीव का वास्तविक 
स्वरूप हे यह विश्वास भी बन्धन मेँ ही डालने वाला है क्योकि अज्ञानी बालक 
की भांति यह जीवात्मा ज्ञान के कारण ही चित्तस्वरूप को प्राप्त हुआ है, इसलिए 
चित्त के चलने पर अपने आपको चलता हुआ देखता हे ओर चित्त के स्थिर होने 
पर अपने आपको भी स्थिर देखता है । जीवात्मा अज्ञान से इस उपद्रवयुक्त चित्त 
को ही अपना स्वरूप समञ्चता है । चित्त विवेशून्य है, इसलिए वह चित्तप्राय मनुष्य 
रेशम के कीड़े की भाति अपने को चित्तगत वासनारूप दीर्घ तन्तुओं से भीतर ही 
भीतर बधता हुआ भी नहीं जानता कि वह बंध रहा है। 
तीसरे मत में वे हँ जो स्वयं को स्थूलसूक्ष्म शरीर से परे सव भावों से मुक्त, 
बाल की नोक के सौव भाग से भी सूक्ष्म, अणु से भी गणु. सब दृश्य पदार्थो से परे 
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ओर सब वस्तुओं से पृथक्‌ रहने वाला आत्मा मानता है | यह मान्यता आनन्द की 
ओर ले जाने वाला ओर आत्मोद्धारक हे । 

चौथा मत वह है, जो स्वयं को (सारा विश्व मानता) जगत्‌ के कण-कण 
में व्याप्त मानता है। आकाशमेंह्‌ सूर्यमें दहः नीचेमेंहूः ऊपरमंहू. देत्यमंहुं 
देवता मँदहु, सब लोकमु, यज्ञमेंहू. तमम बादल हू. समुद्रमेंदहू पृथ्वी 
मेँहुःरजमेंहू. वायुमें हू, अग्निमें दू में सब जगत्‌ हू। भै चिति हू जो आकाश 
मे सूर्य के रूप में चमकती है, जा सब प्राणियों मे, सुर-असुर मे, जड़-चेतन सब 
ही वस्तुओं में प्रकट अथवा अप्रकट रूप से विद्यमान है। फूलों में सुगन्ध हु, 
फूलपत्तियों का मेँ सौदर्य हूं. सुन्दर वस्तुओं की रूपकला मे हू. ओर सब रूपों मेँ 
अनुभवमें हू। जैसे तरंग सागर का एक क्षुद्र अंशमात्र है. वैसे ही तीनों लोकों मे 
जो कुछ भी है. वह मेरा ही अंश है सुख, दुःख, संसार अर्थात्‌ देह में विद्यमान 
गुरु, देवता, शास्त्र में श्रद्धा, उसमें नित्य-अनित्य आदि के विवेक से उत्पन्न श्रवण 
आदि के क्रम से आत्मज्ञान में तारतम्य के भेद मँ ही हू, इस तरह जो निश्चयपूर्वक 
देखता है, वह आत्मतत्व से च्युत नहीं होता । हृदय की उच्चतम अवस्था से निःसृत 
यह विश्वास भी मोक्ष का प्रतिपादक हे। 

मनुष्य को उपर्युक्त प्रथम दो मतों को प्रयत्नपूर्वक त्याग देना चाहिये 
क्योकि - 
भै शरीरादि नहीं हो सकता 

प्रतिदिन के अनुभव से मेँ शरीरादि कदापि नहीं हो सकता । शरीर मेरा है, 
मन मेरा है, बुद्धि मेरी है, अहंकार मेरा है, प्राण मेरे है इस बात को बालक तक 
भी जान सकता हे । अतः जो मेरे है, वह भे' केसे हो सकता हू निःसन्देह भै. स्वामी 
हूं अधिकारी हूं ओर देहादि सब मेरे आधिपत्य मेँ है तथा मेरे सेवक हें । कठोपनिषद्‌ 
मे भी इसका उल्लेख है 

आत्मानं रथिनं विद्धि शरीरं रथमेव तु। 

बुद्धिं तु सारथिं विद्धि मनः प्रग्रहमेव च|| कठ, 1८3८3 

अर्थात्‌ शरीर रथ हे, बुद्धि सारथि हे, मन लगाम है तथा जीवात्मा इनका 
स्वामी | 

भै जड़ ओर ज्ञानहीन स्थूल शरीर नहीं हो सकता, क्योकि मं आत्म-स्वरूप 
नित्य मुक्त ओर चेतन हू, जबकि कर्मन्द्िया, मन, बुद्धि, अहंकार-सब एक दूसरे 
के आश्रित ओर जड़ हैँ । जैसे लकड़ी के द्वारा मिट्टी का ढला इधर से उधर फक 
दिया जाता हे उसी प्रकार इन्द्रियां मन की प्रेरणा से ही क्रियाशील हे, स्वतः नहीं । 
संकल्पात्मक मन भी स्वयं जड़ ही है क्योकि वह बुद्धि कं निश्चयं कं द्वारा उसी 
प्रकार इधर-उधर होता रहता है, जैसे फके जाने पर पत्थर | निश्चय करने वाली 
बुद्धि भी जड ही हे, क्योकि उसका संचालन अहंकार द्वारा उसी प्रकार होता हे, जेसे 
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नदी का प्रवाह ढलान की ओर हुआ करता है ( अहंकार भी स्वयं चेतन नहीं है, 
वह तो असार ओर शव के समान जड़ एवं निर्जीव है क्योंकि जीव उसको उसी 
प्रकार उत्पन्न कर लेता है जैसे बालक भूत के भ्रम को | विषयभ्रम से युक्त जीव 
चिति द्वारा प्रेरित होता हे । जैसे-जेसी सत्य-असत्य भावनाए चिति मे उठती हँ 
चिति अपने स्वरूप को छोडकर तदनुसार ही रूप धारण कर लेती है । इसलिये 
विषय की ओर प्रवृत्त चेतनात्मा असत्‌ ओर जड़ है तथा चैतन्य द्वारा प्रेरित होती 
हे । सत्य तो केवल एक ही वस्तु है वह है महाचिति जिसे महासत्ता भौ कहते हैँ | 
वह निष्कलंक, सम, शुद्ध, निरहंकार, शुद्ध- ज्ञान- स्वरूप, शिव, सन्मात्र ओर अच्युत 
हे । वह मल रहित है ओर सदैव प्रकाशमान हे 
शरीर-मन ओर आत्मा का परस्पर सम्बन्ध भी नहीं हो सकता 
शरीर ओर आत्मा का परस्पर सम्बन्ध भी नीं हो सकता । जिस प्रकार कमल 
सरिताओं के गोद मेँ निरन्तर शोभायमान होते हुए भी सरिता के जल से कोई सम्बन्ध 
न रखकर निर्लेप बने रहते हैँ बिल्कुल उसी प्रकार शरीर का भी आत्मा के साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है |' जैसे परस्पर अत्यन्त विरुद्ध प्रकाश ओर अंधकार का एक 
दूसरे से सम्बन् ओर सादृश्य नहीं हो सकता, वैसे ही परस्पर अत्यन्त विरुद्ध आत्मा 
ओर शरीर का भी परस्पर सम्बन्ध ओर सादृश्य नहीं हो सकता / जैसे छाया ओर 
धूप का तथा शीत ओर उष्ण का एक दूसरे से संबंध नहीं हो सकता, वैसे ही देह 
ओर आत्मा का भी परस्पर कभी सम्बन्ध नहीं हो सकता । कीचड में पड़ हुए स्वर्णं 
से कीचड़ के कणो का कोई सम्ब नहीं हो सकता, वैसे ही शुद्ध स्वरूप वाले आत्मा 
का शरीर से कोई सम्बन्ध नहीं हे |” जैसे वायु कं निरन्तर आकाश मे रहने पर भी 
आकाश उस वायु के गुणों से स्पर्श नहीं होता, उसी प्रकार जन्म, जरा, मरण, 
आपत्ति, दुःखसुख, आना-जाना आदि शरीर की अवस्थाओं का भी आत्मा से कोई 
सम्बन्ध नहीं होता" जिस प्रकार चित्र-लिखित पुरुष का क्षय या विनाश हो जाने 
पर विम्बस्वरूप देह की क्षति नहीं होती अथवा जिस प्रकार मनोराज्य मेँ उत्पन्न 
शरीर आदि पदार्थो का क्षय या विनाश हो जाने पर भी आत्मा की कछ भी हानि 
नहीं होती अथवा जिस प्रकार स्वप्न मेँ उत्पननन पदार्थो का क्षय होने पर आत्मा 
की क्षति नहीं होती अथवा जिस प्रकार मृगतृष्णा-नदी के जल का क्षय होने पर 
वास्तविक जल की कुठ भी हानि नहीं होती बिल्कुल उसी प्रकार एक मात्र संकल्प 
से उत्पन्न, स्वभावतः विनाशशील इस शरीर रूप यन्त्र का विनाश हो जाने पर 
भी चेतनात्मा की कुछ भी क्षति नहीं होती । देह के विनाश होने पर चेतन आत्मा 
विनष्ट नहीं होता | 

गीता मेँ भी कहा गया है कि आत्मा शरीर की भांति विकारी नहीं है| 

शरीर मेँ छः प्रकार के रूपान्तर होते है, वह माता के गर्भ से जन्म लेता हे, कुछ 
काल तक रहता हे, बढ़ता हे, कछ परिणाम उत्पन्न करता है. धीरे-धीरे क्षीण होता 
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हे ओर अन्त मे समाप्त हो जाता है । किन्तु आत्मा में एसे परिवर्तन नहीं होते। 
आत्मा अजन्मा है, किन्तु चूकि वह भौतिक शरीर धारण करता हे, अतः शरीर जन्म 
लेता है । आत्मा न तो जन्म लेता है, न मरता है । जन्म ओर मरण शरीर का होता 
है, आत्मा का नहीं | 
आगे कता“ में कृष्ण अर्जुन से कहते हैँ कि शरीर में रहने वाले देही का 
कभी भी वघ नहीं किया जा सकता । अतः कृष्ण को प्रमाण मानकर भौतिक देह से 
भिन्न आत्मा का पृथक्‌ अस्तित्व स्वीकार करना ही होगा । 
शरीर जड़ ओर मिथ्या हे तथा आत्मा चेतन ओर सत्य है | इसी से न आत्मा 
शरीर का संबधी है ओर न शरीर ही आत्मा का संबधी | समस्त भाव-विकारों से 
नित्यमुक्त एवं निर्लिप्त आत्मा न कभी उत्पन होता हे ओर न कभी विनष्ट ही, वरन्‌ 
वह सदा सर्वदा एकरूप रहता हे । पत्थर के सदृश जड, ज्ञान रहित, तुच्छ तथा 
विनाशशील इस शरीर का जो कुछ भी होने वाला हो- वह भले ही हो. इससे न 
तो आत्मा की हानि है ओर न उससे उसका कोई संबध ही है ।७ जैसे स्वप्न मेँ स्त्री 
के साथ रतिक्रीडा आदि व्यापार मे वास्तव मे किसी प्रकार का कोई दैहिक सम्बन्ध 
न होने पर भी वह वास्तविक-सा प्रतीत होता है तथा जैसे वास्तविक प्रेत न होने 
पर भी अंधेरे में सूखे वृक्ष का दूठ प्रेत के समान दिखाई देने लगता है, उसी प्रकार 
यद्यपि यह सत्य है कि आत्मा के साथ देहादि का कोई संबंध नहीं है, फिर भी अज्ञान 
के कारण संव॑ध-सा दिखाई देता हे । जैसे जल ओर काष्ठ का संबंध मिथ्या हे, उसी 
प्रकार शरीर ओर आत्मा का संबंध भी मिथ्याही है| 
सुखदुःख आदि के अनुभव केवल शुद्ध चेतन आत्मा ओर केवल जड़ देह 
को नहीं होते, बल्कि देह ओर आत्मा के तादात्म्य के कारण होते हैँ" देह मं 
अहंभावना करने से ही आत्मा दैहिक दुःखों के वशीभूत होता है तथा उस देह-भावना 
का त्याग कर देने से वह उस दुःख-जाल से मुक्त हो जाता है ।५ आत्मा से सर्वथा 
पृथक्‌ जड चित्त का भी चेतन आत्मा के साथ कभी संव॑ध नहीं हो सकता। चित्त हौ 
आत्मा है- एसा अज्ञान से प्रतीत होता हे ।» जिस प्रकार सर्वत्र व्यापक आकार 
किसी से लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार सर्वत्र व्यापक आत्मा भी अहंकार से लिप्त 
नहीं होता |” ५ 
विभिन्न दार्शनिक मतावलंबियों द्वारा आत्मा के स्वरूप कं प्रतिपादन मे जिन 
श्रुति, युक्ति ओर अनुभवो को आधार बनाते है वे एक-दूसरे का विरोध ही करते 
ह एक-दूसरे द्वारा बाधित ह होते जैसे- आत्मा वै पत्रनामसि' श्रुति का 'कश्चद्धरोर 
्रत्यगात्मानमेक्षत्‌' से वाधित होता है । इसी प्रकार आगे अन्य श्रुतियां भी जेसे- स 
वा एष पुरुषोऽन्नरसमयः, अस्थूलमनण्वहस्वमदीर्घम्‌, ते ह प्राणाः प्रजापतिम्‌, अचक्षु 
श्रोतं तदपाणिपादम्‌, अन्योऽन्तर आत्मा प्राणमयः, अन्योऽन्तर आत्मा मनोमयः, 
अप्राणो ह्यमना शुभ्र, अन्योऽन्तर आत्मा विज्ञानमयः, अनन्तश्चात्मा विश्वरूपो ह्यकता, 
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अन्योऽन्तर आत्मा आनन्दमयः, न चास्ति वेता मम चित्सदाऽहम्‌, प्रज्ञानघन एवानन्दमयः, 
चिन्मात्रोऽहं सदाशिवः, असदेवेदमग्र-आसीत्‌, सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌- एक दूसरे 
| का बाधा ही करती हैँ । अतः निष्कर्षतः यह कहा जा सकता है कि श्रुतियों से आत्मा 
| का कोई निश्चित स्वरूप सिद्ध नहीं किया जा सकता | 
| यह सत्य हे कि श्रुति के सभी ऋचाओं के समानरूप से प्रमाण होने से आत्मा 
| की परस्पर विरुद्ध विविधरूपता बताने वाले श्रुतिवाक्यों से आत्मा का निश्चित 
| स्वरूप जान पाने मेँ समस्या होती हे, परन्तु थोडा विचार करने पर इस समस्या 
से बचा जा सकता हे । कहने का तात्पर्य यह है कि सभी श्रुतिवाक्यं कं मोटे अर्थ 
को ग्रहण करने पर कठिनाई अवश्य है पर उसके तात्पर्यार्थ को ग्रहण करने पर 
कोई विरोध नहीं रह जाता है । आत्मा के संबंध में चर्चा करने वाले सभी वाक्य मोटे 
तौर पर चाहे जो कछ भी कहते हों पर तात्पर्य की दृष्टि से सब उसी वाक्य के 
प्रतिपाद्य आत्मस्वरूप के बोधक हें | 


दर्शन विभाग, 
सिंदरी केलिज, 
सिंदरी, धनबाद, ्ारखण्ड 


संदर्भ 
॥ आपादमस्तकमह मातापित्रकिनिर्मितः/ फोगवारिष्ठः 5.८17.14 
2 स्वसकल्पमयाकार यावत्खखछारभाकि यत्‌/ 
चित तद्विद्धि कीकस्य रूप रामतिकाहिकमृ // वली 6.८11.241 
3 अतीतः सर्वमावेभ्यो बालाग्राद्प्यहः तनुः/ 
इति व्रतीयो मोक्षाय निश्चयो जायते छताम्‌ // वली 5.1715 
परोऽयुः सक लातीतोऽह केत्यहक्रति, 
सर्व॑स्माद्रयतिचि्तिऽह कालाग्रशतकनल्पितः/ वटी 4.33.11 
4 अह खमहमादित्यो दिशोऽहमहमप्यधः / 
अह दैत्या अह लोकाश्वाहमह गहः // कटी 5..23.3 
अह तमोऽहमश्राणि भूः समुद्रादिक त्वहम्‌ / 
रजो कायुरथाऽग्निश्व जगत्र्वमिद त्वहम्‌ // वटी 5..23.4 
अह चिदम्बरे भानाकह विदृमूतजरे/ 
युरायरेु चिद्ह स्थावरे च चु व// वही 52712 
कुदुमवहमामोदः पृष्यपत्रेष्वह छविः / 
छविष्वह रूपकला रूपेष्ठनुभवोऽप्यहम्‌ / / वही, 5.34.52 
यन्नाम कियित्रैलोक्य स एवाऽकयवो मम, 
तरःोऽब्धाविवेन्त्यन्तर्याः पश्यति स पश्यति // वली. 4..22.33 
युख दुःख भवो भावो विवेककलनाश्व याः/ 
अहमेवेति वा नून पश्यन्नपि न हीयते // वही 4.८22.437 
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प्रयति मनसा चस्फादष्टये भूकि लोष्टकः/ 

मनश्चैव जड मन्ये सकल्पात्सकक्ति यत्‌ // वही, 6.1.75...20 
क्षेपणेरिवक फालाणः श्रयति दृद्धिनिश्वयै-/ 

दुद्धिर्निश्वयरूफैक जडा सत्तैव निश्वयः // कटी 6.^1.28..21 
खातेनैव रुच्द्रिनं खकारेण लाल्यते / 

अहकारोऽपि निःसारो जड़ एकं अवात्सकः// वही 6.1.66.22 
जीवेन जन्यते यक्षो बालेन भरमात्सकः। 

जीवश्च वैतनाका्णो कातात्सा हदये स्थितः// वली 6.1.786...23 
जीवो जीवति जीर्णेन चिद्रूपेणात्मरूपिणा,। 

चेत्यश्रमवता कीकश्विद्रूपेणेव जीकवति// व्ली. 6.178.265 
सद्वाऽसद्वा यदामाति चित्समाछ्षौ सति स्वतः / वही 6.८1.26..27 
स्वरूपमल्ुत्छरज्य तदेक भ्वति क्षणात्‌ / 

एक चिद्रपमप्योतच्चेत्य)न्मूखतया स्वयम्‌ / कही 6.1.28..25 
जड शून्यमसत्कल्प यौतन्येन श्रदोध्यते / कही 6.1..75.4.29 

एते ही चिदिलासान्ता मनोढृद्धिन्ियादयः/ कही 61.76.31 
असन्तः सर्व एकाह हितीयेन्दुण्दस्यिताः/ 

महाचिदेकेवास्तीह महाखत्तेति योच्यते // वही 6.1.26.32 
निष्कलक्ा समा शुद्धा निरहकाररूपिणी / 

शुद्धख्वेदनाकारा शिक सन्मात्रमच्युतम्‌ // वही. 6.1.783 
सक्रदविमाता विमला नित्योदयवत्ती सुदा / क्ली. 61.76.34 
अप्युत्सगोल्मानाति पद्मानि सरिदम्भसाम्‌/ 

कानि नाम भवन्तीह शरीराणि तथात्मनः // वही 5679 

देहेन देहगस्याऽपि कमलस्येव कारिणा/ 

मनागपि न सश्लेे त्ह्णणे केहरत्तया // वली 5.1.54 
यथा तेजरितिमिरयोर्न खन्धो न वुल्यता/ 

अत्यन्ताभिक्नयो राम तथेवात्सशरीरयोः// वही 5.461.431 
छायातपप्रसखरयोः प्रकाशतमसोर्यथा। 

न समवति सकन्धस्तथा वै केहदेहिनोः // वही 57119 

यथा शीतोष्णयोनित्य फरस्परविरुद्धयो / 

न संभवति सको याम केहात्मनोस्त्था// वली 5.71. 
देहेनाऽस्य न सम्बन्धो मनागोकाऽमलात्मनः। 

हेग्नः पकलबेनेव तदृगतस्यापि मानवाः // वही 5.5.25 
तदृग्तस्याऽप्यतद्‌ कृक्तेरम्बरस्येव वायुतः / 

जरामरणापच्च दुखदूःखे भवाभवौ // वही 5.८15..८5 
मनागापि न सन्तीह तस्मात्त निवतो भव / वली 0.८16.८10 
द्रष्टव्य 6.1.4.29..22-.26 

न जायते प्रियते का कदाचिन्‌ नाय भरूत्वा भविता क न श्रयः 


अरो नित्यः शा्वतोऽय पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे// रीता, 2.८2 


देही नित्यमवध्योऽयं देहे सर्वस्य भारत/ गीत 230 
द्रष्टव्य योगकवारिष्ठ 6,८1,.6,८6- 
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16. असक्धोऽपि सम्बन्धो भवत्यन्तर्विनिश्वयात्‌ / 
स्वप्नागादुरतवत्स्छायुकेतालसग कत्‌ // कही 5.67.23 
असत्प्रायो हि सम्बन्छो यथा सलिलकाष्ठयोः/ 
तथेव मिथ्यास्कन्धः शरीरपरमात्सनो-// वही. 5.674.24४ 

17 दारूसश्लेकितातच्तीयात्‌ कस्यछब्दादयो यथा/ 
श्रजायन्ते तथेवाऽस्मादेटाच्वित्परिकोधितात्‌ // वही 5.67.14 

15. देहभावनयैवात्या देहदुःखक्े स्थितः / 
त्यागेन ततो मुक्तो भवतीति विदुुधाः/ / वही, 5.67. 

19 अपि विश्लिष्टयो याम ^ नित्यमेकाऽऽत्मयित्तयोः। 

, द्ाकाय्शिव्योरिि कः सन्दन्धः श्रकाटन्धयोः// कही. 0.1.292 

2 सर्वगोऽपि यथाका्ः सकन्धो नेह केनचित्‌ / 
सर्वगोऽपि तथैवात्मा नाहक्ारेण संगतः // वही 6.८1.29.55 
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टे डात्मवाद 


ॐ. ज्ञानन्जय दिवेदी 

काल, महाकाल, प्रलयकाल के चक्र में घूमती `हुयी आत्मा ने अपनी 
अखण्डता, अजरता-अमरता रूपी सौन्दर्य को प्रतिविस्वित करने के लिए देह का 
अवलम्बन ग्रहण किया, पर इस देह के अवलम्बन ग्रहण करने कं साथ ही उसके 
स्वरूप पर विविध प्रश्न होने लगे। चिन्तको ने भी अपने चिन्तन की दृष्टि को एक 
नया आयाम देना प्रारंभ किया इस उद्‌देश्य से कि देह ही आत्मा हे? क्या आत्मा 
की अजरता-अमरता जिस देह में यह रहती है उसको भौ अजर-अमर बना देती 
है? या फिर देह मे तो यह सिर्फ़ अवलम्बन के लिए रहती है? ज्ञान इसके स्वरूप 
म समाहित है या फिर इद्दिय, मन आदि के सम्पर्क होने पर होता है? मरणोपरान्त 
देह ओर आत्मा की क्या गति होती है? स्मृति आदि का क्या स्वरूप बनता है? 
नैतिकता क्या इसी देह तक रह जाती हे या फिर दूसरे देह तक पीछा किये रहती 
है? नैतिक कमा का क्या अस्तित्व ओर महत्त्व बनता है, आदि-आदि । इसी तरह 
क प्रशनों के मूल रूप से समाधान हेतु दर्शन या फिर दार्शनिको की दृष्टि विविधे 
रूपों मँ शनैःशनैः अग्रसर होती प्रतीत होती है । देहात्मवाद नामक संगोष्ठी कंपरसतुत 
विषय पर भँ आज इसी देह ओर आत्मा के इन विविध आयामों को लेकर इनमे छिपे 
दार्शनिक व नैतिक मूल्यों को उजागर करने का प्रयास कर रहा ह्‌ | 

अपने विचारों का प्रारंभ मे इस सामान्य विन्दु से करना चाहता ह जिस 
बिन्दु पर आत्मा का देह यानि भौतिक वस्तु से सम्बन्ध छूट जाता हे ओर वह सभी 
प्रकार के बन्धनों से मुक्त हो जाती है । पर ज्ञातव्य यह भी हे कि आत्मा को मुक्त 
होने के लिए देह से विच्छेदित होना आवश्यक नहीं । वह तो वर्तमान देह मे रहते 
हुए भी मुक्त ही थी । दूसरे शब्दों मे कहें तो वह तो कभी बन्धन मे थी ही नहीं, वह 
तो सर्वथा-सर्वथा मुक्त ही थी । देह तो उसके लिए एक अस्थायी घोंसला था | पर 
उस घोंसले में प्रविष्ट होते ही यह आत्मा देहात्मा बन गयी ओर इसी के साथ विविध 
आरोप-प्रत्यारोप भी होने लगे। विचार प्रधान प्रत्ययवादी दर्शन तो आत्मा एवं चेतना 
को एक दूसरे का पर्यायवाची बताते हुए उनके बीच तादात्म्य सम्बन्ध (तला 
रनज) स्थापित करने मे जुट गया। इसे न केवल प्रधान एवं प्राथमिक सत्‌ तत्व 


देहात्मवाद/159 





ही माना अपितु अपने विशुद्ध स्वरूप में इसे बिना देह की अवस्था भौ बता डाला 
मनस्‌ जीव जो कि देहयुक्त चेतन तत्त्व है, ज्ञान प्राप्त करने का उपकरण होने के 
कारण भौतिक शरीर का एक अंग एवं गौण विषय है । उपनिषद्‌, जैन, सांख्य, योग, 
अद्धैत वेदान्त इसी वैचारिक दृष्टि का प्रतिनिधित्व करते हुए प्रतीत होते हें । बौद्ध, 
न्याय, वैशेषिक एवं मीमांसा चेतना एवं आत्मा में यथार्थवादी दृष्टिकोण क कारण 
| विभेद करते हैँ । किन्तु इन सभी सम्प्रदायो मेँ मनस्‌ अनिवार्यतः जीव का लक्षण एवं 
| ज्ञान- प्राप्ति की आन्तरिक इन्द्रिय एवं उपकरण मात्र हे | 
| विवेच्य विषय को विवेचना करने के साथ आत्मा, मन ओर इन्द्रिय से 
सम्बन्धित कुछ महत्त्वपूर्ण पहलुओं व इनके बीच विविध सम्बन्धो को जान लेना भी 
आवश्यक हे । ब्रहद्ारण्यकफनिकद में याज्ञवल्क्य आत्मा, ब्रह्म एवं चेतना को एक 
बताते हुए, उन्हीं को समस्त वस्तुओं का उपादान एवं निमित्त कारण मानते हुए 
कहते हँ कि यह आत्मा, ब्रह्म सभी भूतो (प्राणियों) का राजा हे । जेसे कि रथ कौ 
नाभि ओर नेमि मेँ सारे अरे समर्पित होते हैँ इसी तरह इस आत्मा में सारे भूत, सारे 
देव, सारे लोग ओर ये सारी जीवात्माएं समर्पित हैँ । प्रस्तुत सन्दर्भ को मेँ ओर भी 
स्पष्ट करते हुए कहना चाहता हूं कि आत्म- प्रधान उपनिषदों मेँ मन, आत्मा सं 
अलग शरीरी जीव की विशेषता होने के कारण भौतिक वस्तु है, शारीरिक सत्ता है 
जो कि अनन से बना है| छान्दौगयोपनिएदृ में स्पष्ट कहा गया कि अन्न का अति 
सूक भाग मन है | पर ज्ञान-प्राप्ति मेँ आन्तरिक इन्द्रिय होने कं कारण आत्मा को 
मनस्‌ से महान्‌ बताते हुए स्पष्ट रूप से बताया गया कि इन्द्रियों से परे अर्थ है 
अर्थो से परे मन, मन से परे बुद्धि ओर बुद्धि से परे महान्‌ आत्मा हे । मन को जीव 
का लक्षण बताते हुए कहा गया कि देहात्म वह आत्म है जिसके साथ इन्द्रियों एवं 
मन का सम्बन्ध है | इसीलिए उपनिषदों का विषय मनस्‌ नहीं अपितु आत्मा जो ज्ञाता 
है, का स्वरूप जानने पर जोर दिया गया है । कगेपननिक़द्‌ यह कहता हे कि आत्मा 
को रथी जानो ओर शरीर को रथ, वहीं पर गरण्डकफनिक़द इन्द्रियों को घोड़ा तथा 
मन को पकड़ने की रास कहता हे | 
आत्मा ओर मन के इसी संदर्भ मेँ जेन दर्शन पर दृष्टि डालते हं तो हम 
पाते हैँ कि जैन दार्शनिक मन को अनिन्द्रिय की श्रेणी मेँ रखते हैँ ओर बताते हँ 
कि यद्यपि मन भी ज्ञान-प्राप्ति का साधन होने से इन्द्रिय ही है किन्तु रूप आदि 
विषयों मे प्रवृत्त होने के लिए उसे नेत्र आदि इन्द्रिय का सहारा लेना पड़ता हे । इसी 
पराधीनता के कारण उसे अनिन्द्रिय कहा गया है | मन सम्पूर्ण इन्द्रियों की गति का 
कारण भी हे । यह मति-ज्ञान का साधन है । तत्वार्थ मे मन को अन्तःकरण कहा 
गया । यह ज्ञान का साधन है पर बाह्य इन्द्रियों की तरह परिमित या सीमित नहीं 
हे । बाह्य इन्द्रियां केवल मूर्तं पदार्थो को ग्रहण करती हैँ ओर वह भी अंश रूपमे, 
जबकि मन मूर्त, अमूर्त सभी पदार्थौ को ग्रहण करता है । मन का कार्य बाह्य इन्द्रियों 
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दारा ग्रहण किये गए ओर नहीं ग्रहण किये गए सभी सम्बन्धो पर विचार करना है | 
जैनियों के अनुसार जीव या आत्मा का स्वरूप शरीर से बिल्कुल भिन्न है | आत्मा 
ओर शरीर कभी भी एक नहीं हो सकते । यह बात अवश्य हे कि जीव या आत्मा शरीर 
म आकर कुछ देर टिकती है । जीव शरीर में व्याप्त है । इसका अर्थ यह नहीं है कि 
जीव (आत्मा) ओर शरीर दोनों एक ही है । जैनियों के अनुसार यह आत्मा या जीव 
शुद्ध चैतन्य स्वरूप हे । 

, सांख्य दर्शन मे मन जड प्रकृति के सात्विक अहंकार से उत्पन्न आन्तरिक 
इन्द्रिय होने के कारण स्वभाव से अचेतन है । बुद्धि, मन एवं अहंकार अन्तःकरण हँ 
जो पुरुष के चैतन्य के प्रकाश से चेतनवत्‌ होते हैँ | मन का कार्य संकल्प अथवा 
सम्यक्‌ संकल्प करना है । मन का ज्ञानेन्द्रिय एवं कर्मेन्धिय से सम्बद्ध होने के कारण 
इसे उभयात्मक भी कहा गया हे तथा यह भौतिक प्रकृति का विकार होने के कारण 
स्वमाव से अनित्य भी है । सांख्य दर्शन में आत्मां को पुरुष कहा गया हे एवं चैतन्य 
इसका स्वरूप हे । वह मन, शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि, अहंकार आदि से भिन्न स्व-प्रकाश्य, 
विशुद्ध विषयी एवं परात्पर चैतन्य हे | 

यद्यपि शरीर को ज्ञान आदि का आश्रय मानने पर उसका रूप आदि गुण 
जिस प्रकार दूसरों से देखे जाते हँ वैसे ही ज्ञान आदि भी दूसरे से देखे जाने वाले 
होने चाहिए । दूसरे शब्दों मे जैसे किसी वस्तु के रूप गुण का प्रत्यक्ष हम करते हैँ 
वैसे अन्य दूसरे लोग भी करते हँ । इसी प्रकार ज्ञान आदि के सन्दर्भ में भी होना 
चाहिए अर्थात्‌ किसी वस्तु का जैसे हम ज्ञान प्राप्त करते हे वैसे ही दूसरों को भी 
ज्ञान होना चाहिए । अतः यहां इस प्रकार की शंका स्वाभाविक हो जाती हे, क्योंकि 
ज्ञान के सन्दर्भ मे एसा नहीं होता । पर एेसी शंका निराधार प्रतीत होती हे क्योकि 
एक शरीर मे रहने वाले रूपादि गुणों का अन्य शरीर मे होने वाले चक्षु आदि के 
समीप होने के कारण दूसरे के द्वारा उनका प्रत्यक्ष होने पर भी एक शरीर में रहने 
वाले गुण परिमाणी मन के समीप न होने से (उसे उनका ज्ञान होने की) उक्त शंका 
निराधार प्रतीत होती है | किसी भी प्रत्यक्षात्मक अनुभव का विषय इन्द्रिय से संबंधित 
पदार्थ ही होते हँ । पर ज्ञानादि के लिए एसी बात नहीं होती । ज्ञानादि के लिए मन 
का सम्बन्ध होना आवश्यक हे । चक्षु आदि इन्द्रियों के समान रहने पर भी चूकि मन 
समान नहीं होता अतः ज्ञानादि मे भिन्नता पायी जाती हे। 

इसी स्थल पर इस शंका का भी समाधान करता चलू कि शरीर को 
ज्ञानादिमान मानने पर बाल्यकाल में अनुभूत वस्तुओं का वृद्धावस्था में स्मरण नहीं 
होना चाहिए । बाल्य ओर वृद्ध शरीर दोनों भिन्न होने से बाल्य शरीर कं अनुभव से 
उत्पन संस्कार वृद्ध शरीर में नहीं होने चाहिए । देहात्मवाद में इसका समाधान करते 
हुए स्पष्ट किया गया कि शरीर अनुभव से उत्पन्न संस्कार मन में मानने से बाल 
शरीरगत मन, वृद्ध शरीर में प्रविष्ट होने से मन मे रहने वाले संस्कार की महिमा 
से बाल्यकाल मे अनुभूत वस्तुओं का वृद्ध शरीर में स्मरण हो सकता हे । 
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| इसी स्थल पर यह भी स्पष्ट करना चाहता हू कि वर्तमान शरीर से सहयोगी 
मन उस शरीर से उत्पन्न अदृष्ट के कारण उत्पन्न नूतन बालक शरीर मे विजातीय 
संयोग सम्बन्ध से प्रविष्ट होकर उसमें भी पूर्णं शरीर के द्वारा अनुभूत पदार्थ का 
स्मरण होने से कोई बाधा न होने से सद्यःजात शिशु की दुग्धपान प्रवृत्ति पर भी कोई 
शंका नहीं करनी चाहिए । पूर्वं शरीर मे स्थित मन पूर्वं शरीरगत स्तनपान के विषय 
मे इष्टसाघनताज्ञान के फलस्वरूप उत्पन्न संकार से युक्त है। शिशु-शरीर मं 
प्रविष्ट होने से उसमें रहने वाले आधार मं वहां स्तनपान विषयक इष्टसघानताज्ञान 
के फलस्वरूप उत्पनन संस्कार से युक्त है । इस प्रकार शिशु-शरीर में प्रविष्ट होने 
से उसमें रहने वाले आधार को वहां स्तनपान विषयक इष्टसाधनता का स्मरण होने 
मेँ कोई शंका की गुंजाइश नहीं हे | 
एसा देखा जाता है कि वर्तमान देहस्वरूप आत्मा आजीवन विविध कर्मो 
को करती तो रहती है पर उसके सभी कर्मो का फल उसे इस देह रूपी आत्मा 
को प्राप्त नहीं हो पाता। देह के नष्ट होने जाने पर उसके अभुक्त फल वाले कर्मो 
की व्यर्थता हो जाने से कृतप्रणाश तथा नूतन देह स्वरूप आत्मा के जन्म काल 
से ही अकृत कर्मो का फलोपभोग करने से अकृताभ्यागम का दोष देहात्मवाद में 
पाया जाता है। पर इस दोष के निराकरण स्वरूप यह कहा जाता हे कि वर्तमान 
शरीर से किये गये अभुक्त फल वाले कर्मो काफल धर्माधिर्म व्यापार के आश्रय 
मन के दूसरे शरीर में प्रवेश करने पर उसी शरीर मेँ उत्पन्न होने से वे सार्थक 
हें । विल्कुल नए शरीर मेँ भी पूर्वदेहकृत कर्मो कं ही फल उत्पन्न होने से 
अकृताभ्यागम दोष नहीं होता । देहात्मवाद का यह नियम नहीं है कि जो जिस 
कर्म को करती है वही उसका फल प्राप्त करता है । उक्त नियम अतिरिक्त 
आत्मवाद मेँ चिरकाल से उत्पन्न संस्कारमूलक हं । उसके स्थान पर यह नियम 
माना है कि जिस मन-अधिष्ठित देह से जो कर्म किया जाता है उसका फल उस 
मन के आश्रित देह के द्वारा ही भोगा जाता ह| मन के देहाधिष्ठित होने का अर्थं 
हे देह अनुयोगी वाले विजातीय संयोग का प्रतियोगी होना तथा देह का मन-अधिष्ठित 
होने का अर्थ है मन जिसका प्रतियोगी है एेसे विजातीय संयोग का अनुयोगी 
होना । पाप-पुण्य के सन्दर्भ को लेकर भी यहां पर शंका की जा सकती हे कि 
शरीर क द्वारा किये गए विहित तथा निषिद्ध कर्म मन में न रहने से वहां पर 
तज्जनित पाप-पुण्य की उत्पत्ति कैसे हो सकती है। इसका समाधान भी 
देहात्मवाद मेँ यह कहकर दिया जाता है कि शरीर के कर्म से शरीर के साथ मन 
के विजातीय संयोग से अदृष्ट (पाप-पुण्य) कं लिए मन में रहने वाला अदृष्ट 
भी विजातीय संयोग-सम्बन्ध से कारण मानने पर उपरोक्त शंका का समाधान हो 
जाताहे। 
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आत्मा के सम्बन्ध मे न्याय-वैशेषिक का मत सुस्पष्ट है । इनके अनुसार 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फल, दुःख ओर 
अपवर्ग ये प्रमेय हैँ तथा पृथिवी, जल, तेज, वायु. आकाश, काल, दिशा. आत्मा ओर 
मनयेद्रव्यहेै। 
आत्मा शरीरेच्द्रियार्थ बुद्धि मन, प्रवृत्ति दोषः, प्रेत्यभाव फल, दुःखापवगस्तु 
प्रमेयम्‌ || 
पृथिवी व्यापस्ते वायुराकाशं काल दिगात्मा मन इति द्रव्याणि। वैद 
1⁄८1/८5 

आत्मा इन्द्रियों का अधिष्ठाता है क्योकि सभी करण कर्ता वाले होते हें । 
शरीर को चैतन्य मानना उचित नहीं हे, क्योकि मृत शरीर मे चैतन्य नहीं रहता । 
इन्द्रियां चैतन्य हैँ यह मानना भी उचित नही, क्योकि एेसा मानने पर इन्द्रियों के 
नष्ट होने पर स्मरण कैसे हो सकेगा? मन को भी चैतन्य का आश्रय नही माना जा 
सकता, क्योकि एेसा करने से ज्ञान आदि का प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा । इसलिए जेसे 
सथ की गति से सारथि का अनुमान होता है उसी प्रकार प्रवृत्ति के द्वारा ओर विशेष 
गुणों के सम्बन्ध के द्वारा इन्द्रियों के अध्यक्ष आत्मा का अनुमान होता है, जो धरम 
ओर अहंकार का आश्रय है ओर जो मन मात्र के द्वारा जाना जा सकता है, जो विभु 
है ओर बुद्धि आदि गुणों का आघार हे । आत्मत्व जाति हँ जिसकी सिद्धि सुख दुःख 
आदि की समवायिकारणता के अवच्छेदक के रूप में सिद्ध होती हे | यह आत्मत्व 
जाति ईश्वर में रहती हे । किन्तु अदृष्ट आदि कारण ईश्वर में नहीं रहते। अतः उसमे 
सुख-दुःख नहीं होता । यहां पर विचार किया जा रहा है कि आत्मा, आत्मत्व रूप 
जातिवाला है, वह देह इन्द्रिय आदि से मिनन प्रति शरीर के अलग-अलग होते हए 
भी नित्य एवं विभु है । उसका मन द्वारा प्रत्यक्ष होता है । विवाद होने पर बुद्धि आदि 
गुणों से उसका अनुमान किया जा सकता हे । 

आत्मा ज्ञान का आश्रय है । यह दो प्रकार का है- जीवात्मा ओर परमात्मा । 
जैसा कि हम जानते हैँ चैतन्य आत्मा का गुण है पर यह गुण आवश्यक नही अपितु 
आकस्मिक है । शरीर धारण करने के पहले जीव मेँ चेतना नहीं रहती । पर शरीर 
निर्माण के बाद चेतना का भी जन्म हो जाता है । उसके वाद तो चेतना सम्पूर्ण शरीर 
को गतिशील बनाकर उसे निश्चित दिशा मे आगे बढ़ती है । इसलिए जीवात्मा या 
जीव वह है जिसे शरीर धारण करना पड़ता है । जीवात्माएं अनेक हँ क्याकि संसार 
म शरीर अनेक है । ओर जीव शरीर मे ही निवास करता ह । जीवात्माओं के अनेक 
होने के कारण उन्हें अलग-अलग रूप में ज्ञान भी होता है । परमात्मा जीवात्मा से 
भिन्न अद्वितीय (एकमात्र) जगत्‌ का कर्ता, वेदप्रणेता ओर उपासना से जीवां को 
भौतिक तथा दिव्य सुख देने वाला है । जीवों को उनके अर्जित कर्म के फल-भोग 
तथा मोक्ष-लाभ में सहायक है | नित्यज्ञान, इच्छा, प्रयत्न तथा संख्या, परिमाण, 
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पृथकत्व, संयोग, विभाग इन आठ गुणों का आश्रय हे । वह इश्वर, प्रभु, भगवान आदि 
नामों से जाना जाता है। जगत्‌ की सृष्टि, रक्षा ओर संहार रूपी कर्मो कं कारण 
क्रमशः ब्रह्मा, विष्णु ओर महेश कं नामों से भौ जाना जाता हे। 

प्रस्तुत विषय पर एक शंका यह उठती है कि देह ओर मन से भिन्न आत्मा 
के निराकरण का प्रयास देह ओर मन इन दोनों को आत्मा सिद्ध करने में पर्यवसित 
होता है । मेरे विचार मेँ यह शंका स्वीकार करने योग्य नहीं है कि देह अनित्य हे 
ओर मन नित्य । एसी स्थिति में देह ओर मन दोनों को मिलाकर आत्मा मानने पर 
आत्मा को भी नित्य ओर अनित्य दोनों ही मानना पड़गा । कभी भँ नित्य हूतो कभी 
भे अनित्य हूं इस प्रकार की अनुभव-विरुद्ध प्रतीतियां होने लगेगी । अतः यह कथन 
स्वीकार्य नहीं है | देहात्मवाद में गौतम के सूत्र “इच्छादेष प्रयत्न सुख दुःख 
ज्ञानात्मनो लिंगम्‌“ से आत्मा के चिन्ह के रूप मेँ कथित वे गुण देहात्मवाद मेँ देह 
हीमे होने से ओर उसी को आत्मा मानने से तथा मन को उसका आश्रय न मानकर 
ध्मधिर्म भावना मात्र का आश्रय स्वीकार करके तथा उसे कारण मानकर देह ओर 
मन से जीवात्म के निराकरण का प्रयास देह ओर मन इन दोनों को आत्मा मानने 
मँ पर्यवसित होता ह । यह कथन बुद्धि की अवधारणा के कारण निष्पन्न होता हे । 

शरीर ही आत्मा है इस प्रकार का संदेह विचारवान मनीषियों को भी होता 
है | यदि शरीर ही आत्मा है तो उसमें आत्मत्व का सन्देह होने परमँ हू या नही, 
इस प्रकार का सन्देह क्यों नहीं होता । पर ध्यान पूर्वक देखने पर उपरोक्त सन्देह 
निराधार प्रतीत होता है क्योकि जिस प्रकार अतिरिक्त आत्मवाद मेँ शरीर अनात्म 
है यह निश्चय है, उसी प्रकार देहात्मवाद में शरीर आत्मा हे यह निश्चय हे | अतः 
दोना ही सिद्धान्तो मे उक्त सन्देह आहार्य है तथा मँ का निश्चय अनाहार्य है । यह दोनों 
ही सिद्धान्तो मे समान है । वह निश्चय में हं या नहीं इस संशय का विरोधी हे 

वस्तुतः कहने का आशय यह है कि मँ इस शब्द का उच्चारण करने वाला 
ही "मै" का अर्थ होता है । इसलिए अतिरिक्त आत्मवाद मं “भ“ इस शब्द का प्रयोग 
करने वाला अतिरिक्त आत्मा ही मँ शब्द का अर्थ हे । इसके विपरीत देहात्मवाद मे 
मे शब्द का प्रयोग करने वाला शरीर ही मेँ शब्द का अर्थ होता है । दोनों ही सिद्धान्तो 
मे अपने-अपने मत के अनुसार मेँ का अर्थ सुनिश्चित हे | अतः मेँ हूं या नहीं, इस 
प्रकार कं स्वरूप मे पर्यवसित होने वाला मेँ हूं अथवा नहीं, इस प्रकार का संशय 
भँ हूं डस निश्चय से प्रतिबध्य होने के कारण उसकी उत्पत्ति की संभावना नहीं रहती 
हे । शरीर को आत्मा मानने के आहार्य संशय के रहने पर भी "भै" हूं इस प्रकार 
का संशय अ्षुण्ण हे। 

देहात्मवाद के सन्दर्भ मे यह शंका करना कि “भै शरीर दू या नहीं अत्यन्ते 
विचित्र प्रतीत होता है, क्योकि जैसे- अतिरिक्त आत्मवाद से यह सुस्पष्ट है कि 
मै शरीर नहीं हू वैसे ही देहात्मवाद से इतना तो अवश्य ही कहा जा सकता है कि 
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म शरीर हू। मे यह प्रतीति अन्य सभी शरीर सुख दुःखादि प्रतीतियोंँ से बिल्कुल भिन्न 
हे एेसा सभी लोग मानते-समञ्चते हँ । अतः शरीर तथा मन से मिन्न कोड वस्तु 
उसके अधिष्ठान स्वरूप होना आवश्यक हे । यह कथन भी बुद्धिमत्तापूर्ण नहीं हे । 
केवल मेँ इस प्रकार की प्रतीति अतिरिक्त आत्मवादी भी नहीं मानते। मँ इस शब्द 
से होने वाला बोघ भँ शब्द का उच्चारण करने वाले के विषय में होने से देहात्मवाद 
मे भँ शब्द का उच्चारण करने वाले देह के विषय में ही वह होता हे । एेसी स्थिति 
मे उसके लिए किसी दूसरे अधिष्ठान की क्या आवश्यकता ? 

देह ही आत्मा है इस विचार की स्वीकारोक्ति ही यह प्रमाणित करती हे कि 
शारीरिक सुख-समृद्धि की प्राप्ति ही मानव का परम पुरुषार्थ हे । एसा मानने पर 
उन विचारों की उपेक्षा होती है जो विचार मानव प्रवृत्ति मेँ लोक-कल्याण व 
परार्थभाव को स्वीकारते हैँ । पर देहात्मवाद पर स्व-सुख की प्रवृत्ति का आरोप 
लगाना मेरे विचार में पूर्णतया उपयुक्त नहीं है क्योकि देहात्मवादी यदि स्व विवेक 
के आधार पर स्व-सुख चाहता है तो उसमें परहित का भाव भी सम्मिलित हे । एसे 
बहुत से देहात्मवाद के पोषक है जो लोक-कल्याण हेतु धनराशि का प्रयोग कर 
चिकित्सालय, विद्यालय, अनाथालय, आदि धार्मिक, सामाजिक संस्थानों का संचालन 
करते है ओर एेसा करके भी वे आहलादित रहते हे । अतः मेरे विचार मे देहात्मवाद 
पर पूर्णतया शारीरिक व स्वसुख का आरोप लगाना गलत हे । 

इसी सन्दर्भ मे एक शंका यह भी की जाती है कि इसमे मनुष्य आजीवन 
कर्म में प्रवृत्त नहीं होता क्योकि देहात्मवाद के अनुसार अन्तिमावस्था मे किये जाने 
वाले कर्म व तत्काल फल न देने वाले कर्मो से जीवन में फल-प्रापि संभव नहीं| 
पर यह शंका भी उचित नहीं क्योकि अपने से अधिक जीने वाले तथा बाद म उत्पन्न 
होने वालों को उन कम की फल-प्रप्ति की कामना से आजीवन कर्म मे लग रहना 
संभव हो सकता हे । मनुष्य पूर्णरूपेण अपने स्वार्थ के लिए ही कर्म करता हे एसा 
कहना भी उपयुक्त नहीं, वयोकि लोक-कल्याण मे भी मानव की परवृत्ति देखी-सुनी 
जाती हे। 

देहात्मवाद के सन्दर्भ मे कुछ लोगों को आपत्ति हे कि यदि देह ही आत्मा 
है तब तो सभी प्रकार की उच्च दार्शनिक व नैतिक मान्यताएं देहात्मवाद मं स्थान 
नहीं पा सकेगी । सिर्फ वैसी ही दार्शनिक या नैतिक मान्यताएं स्थान पा सकेगी जो 
देह की पुष्टि या फिर देह के संवर्धन की बाते करती है । पर एेसी वात नहीं ह। 
अतिरिक्त आत्मवाद जो कि उच्च दार्शनिक व नैतिक मूल्यो के प्रतिनिधित्व का दावा 
करता है, की भांति देहात्मवादी भी अपने विचारों मे उच्च दार्शनिक व नैतिक 
मान्यताओं के प्रतिनिधित्व का दावा करते है प्रस्तुत सन्दर्भ मे भै कुछ एसे हौ उच्च 
दार्शनिक व नैतिक मान्यताएं जैसे लोक-कल्याण, बन्धन-मोक्ष, यज्ञ, पुनर्जन्म आदि 
को लेकर भी देहात्मवाद को समञ्लने का प्रयास कर रहा हूं 
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| पुनर्जन्म जैसे दार्शनिक मूल्यों के सन्दर्भ में कुछ विचारक यह कहते हं कि 
। देहात्मवाद से पुनर्जन्म की व्याख्या नहीं हो सकती क्योकि यदि देह ही आत्मा हे 
| ओर देह के विनाश होने के साथ आत्मा का भी अस्तित्व समाप्त हो जाता दहै तो फिर 
पुनर्जन्म जैसे मूल्य देहात्मवाद में कैसे संभव हो सकते है? पर यदि इस प्रकार की 
शंका देहात्मवाद के सन्दर्भ मेँ उठायी जा सकती है तो यह शका अतिरिक्त 
आत्मवाद में भी उठायी जा सकती है । जैसे हम यह कह सकते हैँ कि अपने आधार 
रूपी देह के ध्वंस होने के बाद अनाधार के सम्बन्ध रूप जन्म नित्य-आत्मा मे भी 
संभव नहीं हो सकता, क्योकि उसके आधार रूपी सभी क्षण तो उसके पहले के देह 
से संबंधित थे जो कि विनष्ट हो गए, फिर पुनर्जन्म संभव नहीं प्रतीत होता । ओर 
यदि नए उत्पन्न देह के साथ आत्मा का पहला विलक्षण संयोग ही जन्म के रूप 
मेँ माना जाय तो इस प्रकार के जन्म का समाधान मन के द्वारा देहात्मवादमेभी 
लागृ हो सकता है । देहात्मवाद के अतिरिक्त वाद में देह का उसरूपमेंजन्मन 
होने पर भी देहोत्पन्न अदृष्ट से युक्त मनका भावी देह के साथ उस प्रकार का 
सम्बन्ध संभव हे, ओर उस सम्बन्ध को ही जन्म माना जा सकता हे 
देहात्मवाद में बन्धन ओर मोक्ष संभव नहीं प्रतीत होता, एेसी आपत्ति भी कुछ 
विचारक करते हँ | उनके विचार में बन्धन ओर मोक्ष नामक प्रत्यय जो कि किसी 
भी दार्शनिक सिद्धान्त का एक महत्वपूर्णं विचार माना जाता है एसे विचारों का अभाव 
देहात्मवाद मं पाया जाता है । अतः इसे हम एक उपयुक्त दार्शनिक विचार नहीं मान 
सकते। पर एेसी आपत्ति निराधार प्रतीत होती है क्योकि दूसरे शरीर से भोगने योग्य 
 फलोपयोमी, अदृष्टोत्पादक कर्म का कर्ता होना ही बन्धन है तथा उसका अभाव ही 
मोक्ष हे | इस रूप मेँ देहात्मवाद में भी बन्धन ओर मोक्ष की व्याख्या की जा सकती 
हे । अतः जिस देह को देहात्मतत्व के योग से उत्पन्न साक्षात्कार नहीं हुआ हे वह 
शरीरान्तर मे भोग्यफल के लिए कारण होने वाले अदृष्ट के उत्पादक कर्म करने 
के कारण बद्ध होता हे । ओर जो उस आत्मतत्व को साक्षात्कार करकं उस प्रकार 
के कर्म से विमुख हे वह मुक्त हे । बद्ध कं समान मुक्त भी नष्ट होता है तो कोई 
भी देह मुक्ति हेतु तत्त्व साक्षात्कार के लिए विषयिक सुख की उपेक्षा क्यों करे । यहां 
इस प्रकार की शंका भी नहीं करनी चाहिए क्योकि अतिरिक्त आत्मवाद मं भी 
मुक्तात्मा मृतक के समान होने से वहां भी इस प्रकार की शंका हो सकती हे | 
नैतिकता की आवश्यक मान्यता संकल्प-स्वातंत्य (1८61 0{जशं1]) की 
दृष्टि से देहात्मवाद को देखते हैँ तो हम पाते हैँ कि देहात्मवाद एक स्वस्थ, सुन्दर, 
कल्याणकारी ओर भयमुक्त (7९ 001 610९8] टि) समाज के निर्माण मे योगदान 
कर सकता हे क्योकि देहात्मवादी यह मानकर आगे बढ़ते हँ कि उनका पूर्वकृत 
कुठ भी कर्म नहीं है जिसके कारण वे समाज के अन्य लोगो द्वारा शोषण, उत्पीडन 
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आदि सहन करे । आज विभिन्न पंथ, सम्प्रदायो, विचारों में हम रोज स्थानीय स्तरों 
पर एसे वर्चस्व को देख सकते हँ जिसमें किसी को अपने विचारों के अनुकूल बना 
लेना ओर प्रकारान्तर में उसे यह समज्ञाते रहना कि मेँ तुम्हारा शोषण नहीं कर रहा 
अपितु यह तो तुम्हारे पूर्वं जन्म के किये गये कर्मो काफल है। ओर वह भी इसे 
अपने पूर्व कृत कर्मफल मानकर शोषित होता रहता हे । पर देहात्मवाद में इस प्रकार 
के विचार सामने आते ही नहीं । अतः इस प्रकार के शोषण आदि का देहात्मवाद 
मे दूर-दूर तक सम्बन्ध नहीं दीख पड़ता | अतिरिक्त आत्मवादी जो कि नियतिवाद 
के अनुयायी हैँ वे दूसरों द्वारा किये गए शोषण-उत्पीडन को मौन भाव से अपनी 
नियति मानकर स्वीकार करते रहते हैँ | अतः सामाजिक, आर्थिक विषमता नियतिवाद 
के नाम पर फलती-फूलती रहती है जो कि किसी भी स्वस्थ समाज के लिए 
लाभकारी नहीं है । इसके विपरीत देहात्मवादी अपने इच्छा-स्वातंत्रय के बल पर 
ूर्व-कृत कर्म-फल को न मानते हुए अपनी सामाजिक-आर्थिक स्थिति मजबूत 
कर सकते है, किसी के द्वारा शोषित होने के बजाय उसका जबाव दे सकते हे । 
अतः देहात्मवाद को हम एक स्वस्थ समाज के निर्माणकर्ता के रूप में मान 
सकते हें। 

कुछ विचारक देहात्मवाद पर निरंकुशता का आरोप लगाते हुए कहते है कि 
देहात्मवाद निरंकूशता को बढ़ावा देता है क्योकि इसमे मनुष्य अपने सुख को ही 
श्रेयस्कर समङ्मता है तथा मृत्योपरान्त उत्तरदायित्व के न रहने से वह अपने 
सुख-शान्ति व अपनी प्रगति के लिए दूसरों का अहित भी कर सकता हे। परोपकार 
की बात कौन कहे? अपने स्वार्थसिद्धि के लिए परोत्पीडन हौ उसका उद्देश्य हा 
जाता है । जैसा कि हम जानते हँ कि व्यक्ति पर परलोक व नरक मेँ जाने कं भय 
आदि का अंकुश बहुत वड़ा होता है, जिस भय के कारण ही वह परोपकार व 
लोक-कल्याण की बाते सोचता है, अन्यथा सचमुच उसमें निर॑कुशता अपना स्याता 
बना ही लेती है । अतः देहात्मवाद निरंकुशता को बढ़ावा देता है । पर मेरे विचार 
मे उपरोक्त आरोप निराधार ह वयोंकि परलोक व नरक मेँ जाने आदि कं भय के 
कारण किया गया परोपकार या फिर लोक-कल्याण वास्तविक नैतिकता का प्रतीक 
नहीं माना जा सकता । क्योकि हम जानते है कि दण्ड के भय तथा पुरस्कार के 
प्रलोभन से जो नैतिक कार्य सम्पन्न किये जाते है उसे विशुद्ध नैतिकता की श्रेणी 
मे नहीं रखा जा सकता । इसके विपरीत देहात्मवादी परोपकार व लोक-कल्याण 
के तरफ इसलिए उन्मुख रहता है कि वह वर्तमान समाज को देखता हे व उससे 
यह सीख ग्रहण करता है कि समाज मे जो परोपकारी थे या फिर जिन्होंने जनहित 
मे अपना सबकुछ न्यौछावर कर दिया, मरणोपरान्त समाज म उनकी इज्जत ज्यादा 
हे । मरने के पश्चात्‌ भी उन्हें आदर की दृष्टि से देखा जाता है । समय-दर समय 
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उन्हें याद कर श्रद्धांजलि अर्पित की जाती है । अतः वह भी यह चाह रखता हे कि 
मे भी इसी शरीर से ठेसा कुछ करूं ताकि मेरे मरने के बाद भी लोग मरा नाम आदर 
के साथ लें। इन्दीं प्रेरणाओं से प्रेरित होकर देहात्मवादी भी लोक-कल्याण व 
परोपकार करता हे । अतः निरंकुशता का आरोप देहात्मवाद कं महत्व को कम नहीं . 
कर पाता। 
इसी सन्दर्भ म एक बात यह भी कहना चाहता हूं कि देहात्मवादी लोक- निन्दा 
को देखते हुए तथा मृत्योपरान्त भी समाज मे मान-सम्मान को देखते हुए इसी देह 
से यानि वर्तमान शरीर से ही अनैतिकता, दुराचारता, स्वेच्छाचारिता, स्वार्थता आदि 
अमंगलकारी तत्त्वों को निकाल फकने का प्रयास करते हें । फलतः वर्तमान 
सामाजिक व्यवस्था एक नैतिक व निर्दोष सामाजिक व्यवस्था के रूप मे स्थान पाती 
हे तथा व्यक्ति ओर समाज दोनों का ही मंगल होता है। इस प्रकार इसे हम 
देहात्मवाद की एक अमूल्य देन मान सकते हँ । 
देहात्मवाद पर एक आक्षेप यह भी किया जाता है कि इसमे यज्ञ आदि का 
कोई स्थान नहीं है क्योंकि इन यज्ञादि विधि-विधानों का सम्बन्ध स्वर्ग की प्राप्ति या 
फिर उन परोक्ष फलों से होता है जिनका सम्बन्ध परलोक आदि से होता हे । ओर 
देहात्मवाद मँ इस प्रकार के फलों का कोई महत्व नहीं है । अतः देहात्मवाद मं मानव 
की प्रवृत्ति इन यज्ञादि विधि-विधानों की ओर नहीं होती । पर मेरे विचार मं 
देहात्मवाद पर इस प्रकार का आक्षेप करने वाले विचारक यह भूल जाते हे कि 
वर्तमान शरीर से ही बहुत सी एेसी आशाएं या बहुत से एेसे फल हें जिनकी प्राप्ति 
हेतु यज्ञ, अनुष्ठान आदि करना अनिवार्य होता हे । ओर देहात्मवादी विचारक इन्ह 
आशाओं ओर इन्हीं फलादि प्राप्ति की अपेक्षाओं से इसी देह से यज्ञादि करते हे | 
इस प्रकार देहात्मवाद में भी यज्ञ आदि का महत्वपूर्ण स्थान हे । या फिर देहात्मवादियों 
की प्रवृत्ति भी यज्ञ अनुष्ठानादि की ओर देखी जा सकती है । हां, इन यज्ञो का 
उद्देश्य भले ही अतिरिक्त आत्मवादियोँ की तरह स्वर्ग की कामना या फिर परोक्ष 
फलादि के लिएन दहो, पर वर्तमान मेही पुत्र, यश. वीर्य आदि की प्राप्ति हेतु 
देहात्मवादी भी यज्ञादि मेँ प्रवृत्त होते देखे जा सकते है । मेरे विचार मे इहलोक-कल्याण 
हेतु यदि यज्ञ अनुष्ठानादि किये जाते हैँ तो वे परलोक-कल्याण हेतु किये जाने 
वाले यज्ञ अनुष्ठानादि से अधिक समीचीन, संवृद्ध, सार्थक ओर नैतिक, 
जन-कल्याणकारी फल देने वाले होते हैं| 
अपने इस आलेख के अन्त मे देहात्मवाद के विभिन्न विवेचनों के विचारोपरान्त 
हम यह बात स्पष्ट रूप से कह सकते है कि देहात्मवाद महत्वपूर्णं दार्शनिक विचारो 
का प्रतिपादित करने के साथ नैतिक व जन-कल्याणकारी भी हे । देहात्मवाद का 
उद्देश्य अतिरिक्त आत्मवाद के मूल्य को कम करना नहीं है अपितु उसके अतिशय 
दावों को कम करना अवश्य है | हम यह मानते हैँ कि विभिन्न दार्शनिक विचार ही 
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हमें देह ओर आत्मा (देहात्मा) के विभिन्न पक्षो के मूल्यों के सम्बन्ध मे खरे-खोटे 
या फिर प्रामाणिक ओर अप्रामाणिक होने के विवेक की क्षमता प्रदान करते हैँ 
देहात्मवाद क्या, सभी दार्शनिक विचार इसी विवेक का परिणाम है । इनके मूलभूत 
विचारों में प्रवेश कर इनमें निहित दार्शनिक व नैतिक मूल्यों को उजागर करना ही 
विचारों की सार्थकता भी है। हम आशा करते हैँ कि मानव मानवोत्कर्षकारी 
जीवन- मूल्यो की प्राप्ति देहात्मवादी विचारों में प्रवेशकर प्राप्त कर सकता है तथा 
हम यह भी आशा करते हैँ कि मुक्ति ओर संवृद्धि जैसी चुनौतियों का सामना भी 
देहात्मवाद द्वारा किया जा सकता हे। 


रीडर एवं अध्यक्ष, दर्शन विभाग, 
बी.एस.एस. कालेज, सुपौल, बिहार 
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टेद्ात्मतवाद : एक विठलेण 


डा विजय कुमार 
देहात्मवाद का विवेचन भारतीय एवं पाश्चात्य दोनों ही दर्शनों मे देखने को 
मिलता हे | बहुत कम ही एसे दार्शनिक होंगे जिन्होंने देह ओर आत्मा के सम्बन्धा 
पर विचार न किया हो | चाहे वैदिक, जैन ओर बोद्ध परम्परार्एँ हों या चाहे पाश्चात्य 
बुद्धिवादी दार्शनिक, सभी ने किसी न किसी रूप मे देह ओर आत्मा के सम्बन्धो पर 
अपने विचार व्यक्त किये हैँ | भारतीय सन्दर्भमें जो व्याख्या मिलती हे उसमें "देह 
ही आत्मा है" केन्दित है जबकि पाश्चात्य चिन्तन में देह ओर आत्मा के सम्बन्धः को 
कद्दरित किया गया है| 
देहात्म की समस्या के सन्दर्भ में जो प्रायः प्रश्न उठाये जाते हें वे है देह 
ओर आत्मा का सम्बन्ध क्या है, क्या आत्मा भिन्न है ओर देह भिन्न है अथवा आत्मा 
वहीहेजोदेहहै? 
इस सम्बन्ध मे भारतीय सन्दर्भ मे तीन प्रकार के मत देखने को मिलते हँ 
(1) पहला मत यह है कि देह ओर आत्मा अभिन्न है, अर्थात्‌ देह ही आत्मा हे । 
इसके अन्तर्गत लोकायत मत आता हे | 
2) दूसरा मत यह है कि देह ओर आत्मा दोनों अलग-अलग हैँ । इस मत को 
माननेवालों मे न्याय दर्शन तथा वेदान्ती आदि आते हें | 
(3) तीसरा मत यह है कि देह ओर आत्मा अलग-अलग भी हैँ ओर साथ-साथ 
भी हें । इस मत का पोषण जेन दर्शन करता हे। 
चार्वाक दर्शन की यह स्पष्ट घोषणा है कि देह ही आत्मा हे । भे" शब्द से 
सम्बोधित होने वाला यह शरीर ही आत्मा है । भे मोटा रह, (मेँ दुबलार्ह, मे गोरा 
हू आदि सम्बोधन शरीर के लिए ही किये जाते है| वावाकि एष्टि“से भी इस कथन 
को समर्थन प्राप्त होता हे | कहा गया है- 
अहं स्थूलः कृशोऽस्मीति सामान्याधिकरण्यतः । 
देहः स्थौल्यादि योगाच्च स एवात्मा न चापरः । 
मम देहोयमित्युक्तिः सम्भवेदोपचारिकी । । 49 | ।' 
(अर्थात्‌ मे मोटा ह मेँ दुबला हू इस प्रकार एक आधार होने के कारण तथा 
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एक मोटाई आदि के संयोग होने के कारण देह आत्मा हे । आत्मा कोई दूसरी नहीं 
हे । यह मेरा शरीर इस प्रकार की युक्ति तो ओपचारिक हे |) 
यह सत्य भी है क्योकि जब भी व्यक्ति स्वयं के विषय में जानने, कुछ करने 

या भोगने का अनुभव करता हे तो शरीर में ही करता हे। साथ ही दूसरे व्यक्तियों 
को भी जव भी जानते, करते ओर भोगते देखता हे, तो शरीर में ही देखता हे । फिर 
कैसे कहा जा सकता हे कि आत्मा शरीर से भिन्न है | चार्वाक का कहना है कि जिसे 
हम चेतना कहते हँ वह वस्तुतः चार भूतो कं संयोग से उत्पन्न होती हे ।- यद्यपि 
अलग-अलग भूतो मेँ चेतना-शक्ति नहीं होती, लेकिन उन भूत तत्त्वों के संयोग-शक्ति 
से चेतना उत्पन्न हो जाती है, जौ संयोग-शक्ति की विलक्षणता ही कही जायेगी । जेसे 
गुड ओर पिष्टि आदि में मादकता की शक्ति नहीं होती है परन्तु उनके संयोग से 
निर्मित मदिरा मेँ मादकता उत्पन्न हो जाती है। कार्ाकि षष्टि" मेँ कहा गया हे- 

अत्र चत्वारि भूतानि भूमिर्वायनलानिलाः । 

चतुर्भ्यः खलु भूतेभ्यञचेतन्यमुपजायते । 

किण्वादिभ्यः समेतेभ्यो द्रव्येभ्योमदशक्तिवत्‌ 1148 || 

अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, अग्नि एवं वायु ये चार तत्त्व है । निश्चय ही इन्हीं चार 

तत्वों के संयोग से चैतन्य की उत्पत्ति होती है, जैसे किण्व (मदिरा के निर्माण मं 
खमीर उठाने वाला बीज) आदि द्रव्य से मादकता उत्पन्न होती है । आकाश को 
चार्वाक तत्त्व रूप मेँ स्वीकार नहीं करता ह, क्योकि उसका प्रत्यक्ष नहीं होता हं। 
अतः पृथ्वी, जल, अग्नि एवं वायु- इन्हीं चारों तत्त्वो के शरीर रूप मे परिवर्तन होने 
पर परिणाम-विशेष के स्वभाव से चैतन्य की उत्पत्ति होती है । शरीर के नष्ट हने 
पर चैतन्य भी नष्ट हो जाता है । तात्पर्य है एेसी कोई सत्ता नहीं है जिसे शीर से 
अलग माना जाए या जिसके कारण शरीर चेतन हो जाता है। जो लोग प्राण, [न 
चेतनता, स्मृति आदि को अलग आत्मा का धर्म मानते है, वे भी तो इसे देहमेंही 
स्वीकार करते है । इनको देह से अलग आत्मा का धर्म मानने के लिए एसा कोड 
प्रमाण नहीं मिलता है जो इसे प्रामाणित कर सके । अतः आत्मा देह का ही नाम है । 
यदि हम मनोवैज्ञानिक दृष्टि से देखें तो वहोँ भी यह मान्यता है कि मन की जितनी 
अवस्थाय है उन सब कं साथ-साथ किसी न किसी प्रकार की शारीरिक क्रिया 
अवश्य होती हे । चाहे उनमें हमारे शरीर के अंगों मँ इच्छित परिवर्तन [र होतोभीप्राण 
की गति, रक्त-संचालन, सामान्य संचालन, सामान्य पु के प्रसार ॥ 
ग्रन्थयो इत्यादि के कार्यौ मे कुछ न कुष त्दीली अवश्य होती है ® जितने भौ मानसिक 
व्यापार हँ उनका कारण मस्तिष्क की अवस्थाएं ही है ठेसा देखा जाता हे कि जव 
मस्तिष्क में परिवर्तन होता है तो मन में भी परिवर्तन हो जाता है, जेसे नशे की वस्तु 
खा लेने पर या अधिक ज्वर हो जाने पर। पागलपन की अवस्था मे भी मानसिक 
पतिवर्तन देखा जाता हे । चकि मस्तिष्क शरीर का ही एक अंग हे अतः यह मानना पडता 
है कि चेतनता शरीर का ही गुण है । अतः आत्मा शरीर से अलग नहीं हे। 
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न्याय दर्शन, जो देह ओर आत्मा को अलग-अलग मानता हे, का कहना 
। हे कि जिस चीज को हम ओंख से देखते हैँ उसी को हाथ से छते हे । जेस ओंख 
| ने कलम को देखा, फिर हाथ ने छूकर मालूम किया तब हमको यह ज्ञान हुआ 
| कि ओंख से देखी हई वस्तु ओर हाथ से छुई हई वस्तु दोनो एक हौ हे ॥ अख 
| से प्राप्त कलम का ज्ञान ओर हाथ से प्राप्त कलम के ज्ञानमेंजो साधनकरूप हे 
| उन्हे जो काम में ला रषी हे, वह ओंख ओर हाथ से अवश्य भिन्न है ओर वही आत्मा 
| हे । यँ कोई कह सकता है कि विषयों की व्यवस्था ही एसी हे कि आख रूप 
| को देखे ओर हाथ कठोरता को छूये । यदि इन इन्द्रियों से अलग आत्मा नाम की 
कोई चीज होती तो विषयों की अलग-अलग व्यवस्था करने कौ क्या आवस्यकता 
थी | फिर भी हम ओंँख से खट्वापन चखते ओर जीभ से देखते | न्याय दर्शन कहता 
हे कि अलग-अलग इन्दरिर्यौ अलग-अलग विषयों को ग्रहण करती हं. यही 
व्यवस्था तो आत्मा की सत्ता को प्रमाणित करती है । एेसा भ्रम इसलिए होता है 
कि हम नीव में मात्रदो ही व्यापार को स्वीकार करते हं - पीलेपन को देखने 
का ओर खटेपन को चखने का, जबकि उसमें तीन व्यापार होते हं । एक पीलेपन 
को देखने का, दूसरा खटेपन को चखने का ओर तीसरा जिसे हम अनदेखा कर 
देते ह वह हे जो यह कहता है कि जिसमें हमने ओंँख से पीलापन देखा उसी 
मे खट्वापन भी चखा । यही कहनेवाला आत्मा है । यह भावना न तो ओंँखकीदहै 
ओरन दही जीभ की। 
एक आत्मनः शरीरे भावात्‌ पर भाष्य करते हुए आचार्य शंकर ने कहा हे 
कि र्चूकि देह के साथ ही ज्ञान आदि व्यापार देखे जाते हैँ इसलिए लोग एसा मान 
लेते हे कि यह देह का ही धर्म है । यदि एेसा है तो फिर देह होते हुए भौ ज्ञान का 
अभाव वयो देखा जाता है? क्यों नहीं माना जाता कि ज्ञान शरीर का धर्म नहीं हे 6 
मरने पर शरीर तो रहता है लेकिन उसमे प्राण आदि की चेष्टायं नहीं होती है“ 
जवकि रूप आदि जो शरीर के धर्म है वे रहते हैँ । स्मृति आदि जो शरीर कं धर्म 
नहीं हँ मरने के उपरान्त नहीं रहते /' इस प्रकार शंकराचार्य आत्मा ओर देह की 
भिन्नता को मानते हुए कहते हैँ कि यदि चेतनता शरीर का गुण होती तो शरीर मे 
सदा पाई जाती । इससे यह प्रमाणित होता है कि चेतनता शरीर का धर्म नहीं है। 
यदि कोई यह कहता है कि चेतनता या ज्ञान चार भूतो के मिलने से उत्पन्न हा जाता 
है, जैसे- शराव मेँ नशा, तो प्रश्न होता है कि भूतादि क्या हे? विषय या विषयीः 
जड़ कभी भी विषयी नहीं हौ सकता। आग अपने को नदीं जलाया करती ओर न 
ही नट अपने ही कथो पर चढ़ सकता है । रूप आदि स्वयं के रूप को या दूसर 
के रूप को नहीं देख सकते, अतः देखने वाला ओर जानने वाला कोई ओर ही हे । 
वह है आत्मा| यहँ आचार्य शंकर कहते है कि ज्ञान मे स्मृति ओर विस्पृति का विशेष 
स्थान होता हे । लेकिन यह स्मृति ओर विस्मृति किसको होती है? क्या यह स्मृति 
ओंख के पास रहती है या वह किसी को दे देती है? यदि यह मानते हे कि वह ओख 
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के पास दही रहती है तो दूसरे ज्ञान को प्राप्त करना असंभव हो जायेगा, क्योकि वह 
ज्ञान सदेव ओंख के सामने बना रहेगा । लेकिन देखा यह जाता है कि जब कोई 
वस्तु ओंख के सामने से हट जाती हे तो उसका ज्ञान भी घला हो जाता हे । मन्दिर 
में रहनेवाले पुजारी को मन्दिर का सौन्दर्य उतना स्पष्ट नहीं होता जितना पहली 
वार देखने वाले व्यक्ति को । इसका मतलब है कि हमारी इन्ियौ प्राप्त ज्ञान को कीं 
जमा करती हें या प्रेषित कर देती हैँ ओर वह स्थान है- आत्मा । यदि स्मृति ओँख 
का धमं होती तो हमारी बायीं ओँख द्वारा देखी गई वस्तु दायीं ओंँख किसी भी कीमत 
पर नहीं पहचान सकती । जौँ तक शरीर के रहने पर स्मृति के रहने ओर शरीर 
के न रहने पर उसकी अनुपस्थिति का प्रश्न है तो यह उसी प्रकार है जिस प्रकार 
दीपक कं रहने पर वस्तु दिखाई देती है ओर न रहने पर वस्तु दिखाई नहीं देती 
इसका अभिप्राय यह नहीं है कि वस्तु देखने वाला दीपक है बल्कि वह तो एक 
उपकरण मात्र हे । ठीक इसी प्रकार शरीर के रहने पर स्मृति रहती है ओर शरोर 
के न रहने पर स्मृति नहीं रहती । शरीर तो एक उपकरण मात्र हे | वस्तुतः स्मृति 
तो आत्मा को होती है| 

अव प्रश्न उठता है कि हम आत्मा ओर शरीर को एक मानें या अलग-अलग | 
यदि हम आत्मा ओर शरीर को एक-दूसरे से अलग मानते है तो शरीर-धमं जेसे 
भूख, प्यास, मेथुन, निद्रा आदि का सम्बन्ध नैतिकता से नहीं रहेगा ओर न ही 
हिंसा-व्यभिचार आदि अनैतिक कर्म होगे । साथ ही समस्त शारीरिक कर्मो की 
शुभता-अशुभता के लिए आत्मा को उत्तरदायी नहीं माना जा सकता हे | कायकृत 
कमं का फल उसे नहीं मिलना चाहिए । यह न्यायसंगत नहीं होगा कि इस जन्म 
के शरीर द्वारा किये गये कर्मो का फल दूसरे जन्म का शरीर भोगे । एेसी स्थिति मं 
अकृतागम का दोष होगा । यदि हम आत्मा ओर शरीर दोनों को एक ही मानते ह 
तो शरीर के विनाश के साथ आत्मा का भी विनाश हो जायेगा ओर शुभाशुभ क 
का प्रतिफल अभोग्य रह जायेगा । इस तरह कृतप्रणाश के दोष से वंचित नहीं रहा 
जा सकता | रः 

गीता की दृष्टि से अगर इन समस्याओं का समाधान दूढने का प्रयास कर 
तो वहो शरीर नष्ट होता है आत्मा नष्ट नहीं होती है । जैसे व्यक्ति वस्र को जीर्ण 
होने पर बदल देता है वैसे यह आत्मा भी जीर्णं शरीरं को बदल देती हे ।” साथ 
ही शरीर को क्षेत्र ओर आत्मा को क्षेत्रज्ञ मानते हुए" यह भी कहा गया है कि 
हमारा वर्तमान व्यक्तित्व क्षेत्र ओर कषेत्रज्ञ या शरीर ओर आत्मा के संयोग से उत्पतन 
हुआ ह |12 

जेन दृष्टिकोण से विचार करते हैँ तो वहौँ आत्मा ओर शरीर को भिन्न तथा 
अभिन्न दोनो माना गया हे । रजग्रश्नीयदूत् मँ देहात्मवाद के पूर्व पक्ष को ओर उनका 
खण्डन करने वाले उत्तर पक्ष को राजा पएसी ओर श्रमण केशीकुमार के बीच संवाद 
रूप में प्रस्तुत किया गयाहै, जो निम्न रूपहैः 
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राजा पएसी श्रमण केशीकुमार के सामने प्रश्न उपस्थित करते हेँकिहे 
श्रमण! मेरे दादा अत्यन्त अधार्मिक थे। आपके कथनानुसार वे अवश्य ही नरक में 
उत्पन्न हुए होंगे । मेँ अपने पितामह को इष्ट, कान्त यानी अभिलषित, प्रिय, मनोज्ञ, 
मणाम (अतीव प्रिय), धेर्य ओर विश्वासपात्र था, अतः मेरे पितामह को आकर मुञ्जसे 
यह कहना चाहिए कि हे पौत्र! मेँ तुम्हारा पितामह इसी श्वेताम्बिका नगरी में 
अधार्मिक कृत्य करता था यावत्‌ प्रजाजनों से राजकर लेकर भी यथोचित रूप में 
उनका पालन व रक्षण नहीं करता था। इस कारण बहुत एवं अतीव कलुषित पापकम 
का संचय करके मेँ नरक मेँ उत्पन्न हुआ र्हू। किन्तु हे पौत्र तुम अधार्मिक मत होना, 
प्रजाजनों से कर लेकर उनके पालन-रक्षण मे प्रमाद मत करना ओर न बहुत से 
मलिन पाप कर्मो का उपार्जन-संचय ही करना | 
देहात्मवादियों के इस तर्कं के प्रतिउत्तर मँ केशीकुमार श्रमण ने कहा- हे 
राजन्‌। जिस प्रकार तुम अपने अपराधी को इसलिए नहीं छोड देते हो कि वह जाकर 
अपने पुत्र-मित्र ओर ज्ञातजनों को यह बताये कि भँ पापी हू ओर अपने पापक 
कारण दण्ड भोग रहा हू, तुम एसा मत करना । इसी प्रकार नरक मेँ उत्पन्न तुम्हारे 
पितामह तुम्हे प्रतिबोध देने कं लिए आना चाहकर भी य्ह आने मे समर्थं नहीं हे । 
नारकीय जीव चार कारणों से मनुष्य लोक मेँ नहीं आ सकते । सर्वप्रथम तो उनमें 
नरक से निकल कर मनुष्य लोक मेँ आने की सामर्थ्य ही नहीं होती । दूसरे 
नरकपाल उन्हें नरक से बाहर निकलने की अनुमति भी नहीं देते । तीसरे नरक 
सम्बन्धी असातावेदनीय कर्म के क्षय नहीं होने से वे वहां से नहीं निकल पाते | चौथे 
उनका नरक सम्बन्धी आयुष्य कर्म जब तक क्षीण नहीं होता तब तक वे व्हा से नहीं 
आ सकते | अतः तुम्हारे पितामह के द्वारा तुम्हं आकर प्रतिबोध न दे पाने कं कारण 
यह मान्यता मत रखो कि जीव ओर शरीर एक ही है, अपितु यह मान्यता रखो कि 
जीव अन्य है ओर शरीर अन्य है 1“ केशिकूमार श्रमण के इस प्रत्युत्तर को सुनकर 
राजा ने दूसरा तकं किया । 
हे श्रमण। मेरी दादी अत्यन्त धार्मिक थीं । आप लोगों कं मत के अनुसार वह 
निश्चित ही स्वर्ग मे उत्पन्न हुई होंगी । मेँ अपनी दादी का अत्यन्त प्रिय व मनोज्ञ 
था, अतः उन्हें तो मुञ्े आकर यह बताना चाहिए कि, हे पौत्र! अपने पुण्य कमाँ के 
कारण मेँ स्वर्ग मे उत्पन्न हुई हू। तुम भी मेरे समान धार्मिक जीवन विताओ, जिससे 
तुम भी विपुल पुण्य का उपार्जन कर स्वर्ग मेँ उत्पत्न होओ । क्योकि मेरी दादी ने 
स्वर्ग से आकर मुञ्च एेसा प्रतिबोध नहीं दिया, अतः भँ यही मानता हू कि जीवन ओर 
शरीर भिन्न- भिन्न नहीं है | 
राजा के इस तर्क के प्रत्युत्तर में केशिकुमार श्रमण ने निम्न तकं प्रस्तुत 
किया- हे राजन्‌। यदि तुम स्नान, बलिकर्म ओर कौतुकमंगल करके देवकुल मे 
प्रविष्ट हो रहे हो, उस समय कोई पुरुष शौचालय में खडा होकर यह कहे कि, हे 
स्वामिन्‌! यँ आओ! कुछ समय के लिए यहौँ वेठो तो क्या तुम उस पुरुष की बात 
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को स्वीकार करोगे | नहीं, क्योकि निश्चय ही तुम उस अपवित्र स्थान पर जाना नहीं 
चाहोगे | इसी प्रकार हे राजन्‌! देवलोक में उत्पन्न देव वहो कं दिव्य काम-भोगों 
में इतने मूर्छित ओर तल्लीन हो जाते है कि वे मनुष्य लोक मे आने की इच्छा नहीं 
करते । दूसरे, देवलोक सम्बन्धी दिव्य भोगों मे तल्लीन हो जाने के कारण उनका 
मनुष्य सम्बन्धी प्रेम व्युच्छिन्न हो जाता है, अतः वे मनुष्य लोक मे नहीं आ पाते। पुनः, 
मनुष्य लोक इतना दुर्गन्ित ओर अनिष्टकर है कि उसकी दुर्ग के कारण देव 
मनुष्य लोक में आना नहीं चाहते हें । अतः तुम्हारी दादी के स्वर्गं से नहीं आने पर 
यह श्रद्धा रखना उचित नहीं हे कि जीव ओर शरीर भिन्न-भिन्न नहीं हे । 
अब राजा पएसी ने केशिकुमार श्रमण के समक्ष एक अन्य तकं प्रस्तुत किया | 
राजा ने कहा कि मेने एक चोर को जीवित ही लोहे की कुम्भी मे बन्द करवा कर 
उसे अच्छी तरह से लाह से उसका मुख ठक दिया, फिर उस पर गरम लोहे ओर 
रागे से लेप करा दिया तथा उसकी देख-रेख के लिए अपने विश्वासपात्र पुरुषों 
को रख दिया । कुछ दिन पश्चात्‌ मने जब उस कुम्भी को खुलवाया तो वह मनुष्य 
मर चुका था किन्तु उस कुम्भी मे कोई भी छिद्र या दरार नहीं थौ जिससे उसमे बन्द 
पुरुष का जीव बाहर निकला हो | 
इसी प्रकार भैने एक पुरुष को प्राण रहित करकं एक लौह कुम्भी मे डाल 
दिया तथा ढक्न से उसे बन्द करके उस पर रांगे का लेप करवा दिया, कषठ समय 
पश्चात्‌ जव उस कुम्भी को खोला गया तो उसका शरीर कृमिकुल से व्याप्त हो गया 
था, किन्तु उसमे कोई दरार या छिद्र नहीं था जिससे उसमे जीव प्रवेश करता । अतः 
जीव ओर शरीर भिन्न-भिन्न नहीं हे। 
राजा पएसी की इस शंका का समाधान करते हुए कंशिकूमार ने कहा 
हे राजन्‌! जिस प्रकार एक एेसी कुटागारशाला जो अच्छी तरह से अच्छादित ह, 
उसका द्वार गुप्त हो, यर्हौँ तक कि उसमे कुछ भी प्रवेश नहीं कर सके वसी 
कुटागारशाला मे कोई व्यक्ति यदि जोर से भेरी बजाये तो तुम बताओ कि वह आवाज 
वाहर सुनायी देगी कि नहीं? निश्चय ही वह आवाज सुनायी देमी । अतः जिस प्रकार 
शब्द अप्रतिहत गति वाला है उसी प्रकार आत्मा भी अप्रतिहत गति वाला हे । अतः 
तुम यहा श्रद्धा करो कि जीव ओर शरीर भिन्न-भिन्न ह|" छः 
इसी तरह जिस प्रकार लोहे के गोले मे छेद नहीं होने पर भी अग्नि उसमे 
प्रवेश कर जाती है, उसी प्रकार जीव भी अप्रतिहत गति वाला होने से कहीं भी प्रवेश 
कर जाता हे। 
राजा ने फिर एक अन्य तर्का प्रस्तुत किया ओर कहा कि भने एक चोर के 
शरीर के विभिन्न अंगों को काटकर, चीरकर देखा लेकिन मुञ्चे करीं भी जीव नहीं 
दिखाई दिया । अतः शरीर से पृथक्‌ जीव की सत्ता सिद्ध नहीं होती । इसके प्रतयुत्तर 
मे केशीकमार ने कहा कि "हे राजन्‌! जैसे जलती हुई लकड़ी कं बुञ् जाने पर 
लकड़ी को चीर कर आग पाने की इच्छा रखने वाला मनुष्य मूख हे, वैसे ही शरीर 
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को चीर कर जीव देखने की इच्छा वाले तुम भी कुछ कम मूर्ख नहीं हो । जिस प्रकार 
अरणि के माध्यम से अग्नि अभिव्यक्त होती है उसी प्रकार आत्मा भी शरीर के माध्यम 
से अभिव्यक्त होती है, किन्तु शरीर को चीरकर उसे देखने की प्रक्रिया उसी प्रकार 
मूर्खतापूर्ण है जैसे अरणि को चीर-फाड़कर अग्नि को देखने की प्रक्रिया | अतः हे 
राजन्‌ यह श्रद्धा करो कि आत्मा अन्य है ओर शरीर अन्य हे ।" 

जेन ग्रन्थ भग्वकीदरूक्र में गौतम महावीर से पूछते है- भगवन्‌! जीव वही 
है जो शरीर दै याजीव भिन्न हैया शरीर भिन्न हे। गौतम के इस प्रश्न का उत्तर 
देते हुए महावीर कहते है हे गौतम! जीव शरीर भी है ओर शरीर से भिन्न भी हे ।9 
आचार्य कून्दकन्द ने भी यह माना है कि आत्मा ओर शरीर एक हे लेकिन 
व्यावहारिक दृष्टि से लेकिन नैश्चयिक दृष्टि से कदापि एक नहीं हं । यह सत्य 
भी हे क्योकि आत्मा ओर शरीर के एकत्व को स्वीकार किये बिना स्तुति, वंदन, सेवा 
आदि नैतिक क्रियाँ असंभव है तथा आत्मा ओर देह की भिन्नता माने बिना 
आसक्तिनाश ओर भेदविज्ञान की संभावना नर्ही हो सकती | 

निष्कर्षतः कहा जा सकता है कि आत्मा ओर शरीर दोनो की सत्ता है ओर 
दोनों के संयोग का नाम ही व्यक्त्वि है | एक कथन है भे खाता ह| इस कथन के 
सन्दर्भ मे पहला प्रश्न होता है कि कोन खाता हे? क्या शरीर खाना खाता हे. नहीं| 
क्योकि यदि शरीर खाना खाता तो मृत शरीर को भी खाना खिलाया जा सकता | 
लेकिन एेसा नहीं होता हे । तब दूसरा प्रश्न उठता है कि क्या आत्मा है जो खाना 
खाती है, नहीं । एक चेतन पदार्थ, जड पदार्थ को केसे खा सकती हे | पीडा किसको 
होती हे शरीर को या आत्मा को? यदि केवल शरीर ही होता तो पीड़ा नहीं होती ओर 
यदि शरीर भी होता ओर आत्मा भी होती लेकिन उनमें सम्बन्ध नहीं होता तो भी पीड़ा 
नहीं होती । अतः आत्मा ओर शरीर का सम्बन्ध हे इसे नकारा नहीं जा सकता। 


प्राध्यापक, 
पारश्वनाथ विद्यापीठ, 
आई .टी .आई. रोड, करौंदी, वाराणसी 
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देहात्म की समस्या ओर वाश्वात्य्‌ बुद्धिवादी दर्शन 


ॐ. श्यामकिशोर सिंह 
भारतीय दर्शन मं शरीर ओर आत्मा के अन्तर सम्बन्ध पर व्यापक विमर्श हुआ 
हे । सम्पूर्णं उपनिषद्‌-दर्शन आत्मा की वास्तविकता के अन्वेषण का एक अद्भुत 
प्रस्थान-विन्दु प्रस्तुत करता है। कटोणनिएद्‌ मँ यम ओर नचिकेता के संवाद, 
छान्दगयोपनिक्द्‌ काण्डूक्योणनिकद्‌ कैक्तिरीयोपनिएदक्‌ आदि में इस पर गम्भीरता से 
विचार किया गया हे | किन्तु देहात्मवाद के सम्बन्ध में सबसे अधिक स्पष्ट विचार 
भोतिकवादी चार्वाक दर्शन में प्राप्त होता है जहौ चैतन्य-विशिष्ट देह को ही आत्मा 
मानते हुए इस सिद्धान्त का विवेचन किया गया हे । आत्मा एवं शरीर के सम्बन्ध पर 
विचार करने के क्रममेँकमसे कम चार प्रमुख विचार दृष्टिगत होते है 
1. देहात्मवाद, 2. इद्दियात्मवाद, 3. मनात्मवाद, 4. प्राणात्मवाद 
बौद्ध दर्शन में भी नित्य आत्मा का निरास करते हुए रूप, वेदना, संज्ञा, 
संस्कार तथा विज्ञान इन पोच के समुदाय अर्थात्‌ पंचस्कनध को ही आत्मा कहा गया 
हे । सांख्य-योग दर्शन में पुरुष ओर प्रकृति अर्थात्‌ भूत एवं चेतना कं दैत का 
पारस्परिक सहभाग तथा क्रिया- प्रतिक्रिया का अद्भत समन्वय हमे प्राप्त होता है| 
पाश्चात्य बुद्धिवादी दर्शन के प्रमुख तीन स्तम्भ है रेने देकातं, बेनेडिक्ट 
स्पिनोजा ओर जी.डल्ल्यू लाइबनित्ज । बुद्धिवादी चिन्तन ने पूर्वाग्रहां का त्यागकर 
दर्शन को एक नई दिशा दी । रेने देकार्त दर्शन को मध्ययुगीन धार्मिक दासता से 
मुक्त कर एक स्वतंत्र वातावरण दिया | उनके द्वारा दिये गये दार्शनिक अवदानं को 
भुलाया नहीं जा सकता, जेसे- सन्देहवादी दार्शनिक पद्धत्ति, आत्मवादी चिन्तन, 
देतवादी दृष्टिकोण, इत्यादि । देकार्तं हारा स्थापित बुद्धिवादी दार्शनिक पद्धत्ति को 
आगे बढ़ाने का कार्य वेनेडिक्ट स्पिनोजा ने किया जो लाइवनित्ज कं दर्शन मं 
जाकर पूर्णता को प्रप्त हुआ । इन तीनों दार्शनिकों मे से किसी को भी अनदेखा कर 
के बुद्धिवादी दर्शन पर विचार नहीं किया जा सकता । बुद्धिवादी चिन्तन में द्रव्य, 
ही विचार का केन्द्र रहा हे | द्रव्य के स्वरूप निरधरण के साथ-साथ देहात्म की 
समस्या भी बुद्धिवादी दर्शन का प्रमुख विवेच्य विषय रहा हे । शायद ही कोड एसा 
बुद्धिवादी दार्शनिक रहा होगा जिसने देहात्म का स्वरूप क्या है? क्या वह सापेक्ष 
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हेया निरपेक्ष है? या देह ही आत्मादहे? या दोनों एक दूसरे से भिन्न हें? आदि 
समस्याओं पर चिन्तन न किया हो | यदि हम आत्मा ओर शरीर को एक मानते हें 
तो प्रश्न उठता है कि दोनों का सम्बन्ध केसे बनता है? क्योकि दोनों के गुण 
अलग-अलग हें । आत्मा चेतन, अविभाज्य, विवेकी, अमूर्त, अप्रसारित, सरल, 
अभौतिक, बोद्धिक-हे तो शरीर अचेतन, विभाज्य, अविवेकी, मूर्त, प्रसारित, जटिल 
भोतिक तथा अबोद्धिक हे। सही माने में देखा जाए तो इस समस्या का मूल कारण 
हे जड़ ओर चेतन का एक साथ दृष्टिगोचर होना है | व्यवहार में तो हम शरीर को 
ही भै से सम्बोधित करते हैँ, जेसे- "मे दुबला हू, मेँ मोटा हू आदि। 
देहात्म की समस्या के समाधान स्वरूप पाश्चात्य जगत्‌ में हमें चार प्रकार के 
सिद्धान्त देखने को मिलते हे 

1. क्रिया-प्रतिक्रियावाद (लश्लागांऽ)) 2. निमित्तवाद (0५85गोधंओ) 
3. समानान्तरवाद (?92116]ऽ) 4. पूर्व-स्थापित सामंजस्य (ा७-०७1९1316प 
प्रशा) 

क्रिया-प्रतिक्रियावाद (लादलौ0ां)) के प्रतिपादक रेने देकार्त हे । देकार्तं 
ने सन्देह की पद्धति के द्वारा आत्मा की सत्ता को प्रमाणित किया ओर कहा कि मँ 
सोचता हू इसलिए मेँ हू व प्र्‌ प्ालटणि€ 1 शा) | अब प्रश्न उठता हे कि यदि 
आत्मा है तो वह रहती कर्हँ हे शरीर मे या शरीर से बाहर । व्यावहारिक जगत्‌ में 
तो हम शरीर ओर आत्मा को एक-दूसरे को प्रभावित करते हूए देखते हैँ । जब हम 
कोई कार्य करते हें तो यह ज्ञात होता है कि मन का शरीर पर प्रभाव पडता है ओर 
जब ज्ञानेद्धियों से अनुभव करते हैँ तो यह ज्ञात होता हे कि शरीर का मन पर प्रभाव 
हे | अतः प्रशन उठना स्वाभाविक है कि शरीर ओर आत्मा आपस मे सापेक्ष नहीं हे 
तो दिन-प्रतिदिन के हमारे कार्य केसे सम्पादित होते है? इस समस्या के समाधान 
कं लिए देकार्त ने क्रिया-प्रतिक्रियावाद को प्रस्तुत किया। क्रिया-प्रतिक्रियावाद के 
अनुसार शरीर ओर मन दोनों एक दूसरे पर क्रिया करते हें । शरीर मन पर क्रिया 
करता हे ओर मन शरीर पर क्रिया करता हे | अपने इस मत के समर्थन में देकार्तं 
ने घोडे ओर घुडसवार का दृष्टान्त प्रस्तुत करते हुए कहा कि जिस प्रकार घुडसवार 
द्वारा एड लगाने पर घोडा गतिशील हो जाता हे ओर घोडे को गतिशील देखकर 
घुडसवार प्रसन्न होता है, उसी प्रकार मन भी शारीरिक क्रियाओं को उत्तेजित करता 
हे तथा शारीरिक क्रियाओं को देखकर तुष्टि को प्राप्त करता हे । देकार्तं दारा घोड़ 
ओर घुडसवार का दिया गया यह उदाहरण सांख्य दर्शन मे दिये गये अन्धे ओर 
लंगड़े के उदाहरण के समान ही सटीक नहीं वेठता, क्योकि यहो भी दृष्टान्त ओर 
द्राष्टान्त मे अन्तर है | साथ ही दोनों का सम्बन्ध अधे ओर लंगड़ के सम्बन्ध की भोति 
चेतन सम्बन्ध है जबकि आत्मा ओर शरीर मं एक चेतन है तो दूसरा अचेतन । घोडे 
ओर घुडसवार दोनों मे उदेश्यगत साम्य हे | 
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अब प्रश्न उठता है कि आत्मा ओर शरीर का सम्बन्ध हम मान भीलेतो 
यह सम्बन्ध घोड़े ओर घुडसवार की भोति हमें दिखाई नहीं पडता हे । इसके जबाव 
मे देकार्त ने एेसी भूल कर डाली जिसने उन्हें दैतवादी की श्रेणी मला खड़ा कर 
दिया । देकार्त ने कहा हमारे मस्तिष्क के अग्र भाग मे पुरातत नाडी (>17€8] तशा) 
हे जर्हौँ पर आत्मा ओर शरीर का मिलन होता हे । पुरातत नाड़ी पर ही आत्मा ओर 
शरीर का पारस्परिक आदान-प्रदान होता है। शरीर चलता है ओर चलने की 
अनुभूति आत्मा को होती हे । इसी प्रकार मन में प्रेम उत्पन्न होता है ओर शरीर को 
इसका सुखद अनुभव होता हे । लेकिन समस्या उत्पन्न होती है कि यदि आत्मा अमूं 
ओर निराकार है तो वह पुरातत नाड़ी मेँ कैसे रह सकती है? यदि वह पुरातत नाड़ी 
में रहती है तो उसे अमूर्त ओर निराकार नहीं कहा जा सकता है? इस समस्या कं 
समाधान हेतु देकार्त ने निरपेक्ष (ईश्वर) द्रव्य ओर सापेक्ष (चित्‌ ओर अचित्‌) द्रव्य 
की सत्ता को स्वीकार कर अपने को द्वैतवादी घोषित कर लिया । फिर भी समस्या 
यथावत बनी रही, क्योकि जड ओर चेतन तथा विस्तार ओर विचार मेँ किसी प्रकार 
की समानता है ही नहीं| 
निमित्तवाद (0008510118]}9)) अरनोल्ड ग्यूलिंक्स (^11101 0€पाा169) 
ओर निकोलस मेलेब्रान्श (ि८्८०1प5 }18]एा €[€) की देन है| ग्यूलिंक्स ओर 
मेलब्रान्श दोना रेने देकार्त के शिष्य थे । इन्होने देकार्त के क्रिया-प्रतिक्रियावाद में 
व्याप्त दोषों के समाधान स्वरूप निमित्तवाद को प्रस्तुत किया । इनका मानना है कि 
यदि वास्तव मे शरीर ओर आत्मा एक दूसरे से भित्र है, तो उनका वास्तविक संयोग 
न्ट हो सकता ह, क्योकि एक का गुण चेतन है तो दूसरे का विस्तार । इस समस्या 
के समाधान के लिए देकार्त ने क्रिया-प्रतिक्रियावाद को प्रस्तुत किया, लेकिन उनके 
शिष्यां ने कहा कि शरीर ओर आत्मा का संयोग ईश्वर की इच्छा के आधार पर होता 
हे । ईश्वर ही गति का नियन्ता है, उसी की प्रक शक्ति से देह ओर आत्मा का सम्बन्ध 
वनता हे । अपने कथन को पुष्ट करने के लिए उन्होने विलियड के गेंद की उपमा 
दी है| विलियं की एक गतियुक्त गेंद दूसरे स्थिर गेंद से टकराती है ओर उसमे 
गति उत्सन्न हो जाती हे । निमित्तवादी दूसरे गेद मेँ गति के कारण के रूप में प्रथम 
गेंद को कारण रूप मेँ स्वीकृति नहीं देते है । उनका मानना है कि प्रथम गेंद में एसी 
कोड शक्ति नहीं हे कि वह दूसरे गेंद मे गति उत्पन्न कर सके | इसके लिए ईश्वर 
का होना आवश्यक हे | ईश्वर के कारण ही गति उत्पन्न होती है । ईश्वर के कारण 
ही जब मेरे मन म॑ कोड इच्छा उत्पन्न होती है तो उसके अनुरूप शरीर मे गति उत्पन्न 
हो जाती है ओर जब गति उत्पन्न होती है तो इच्छा का भी अभ्युदय हो जाता है । 
एसा ईश्वर कं कृत्यं की एकरूपता के कारण होता है । ज्ञान ओर गति की क्रिया 
का निमित्त कारण ईश्वर के सिवाय कोई दूसरा नहीं है । 


दानिक त्रैमासिक वर्ष ५4 अक 4/180 








ग्यूलिंक्स ओर मेलेब्रान्श का निमित्तवाद देकार्त के क्रिया-प्रतिक्रियावाद की 
तरह विसंगतियों से अछूता नहीं रह सका, क्योकि यदि ईश्वर ही सबकुछ हे तो फिर 
मानवीय स्वतंत्रता ओर उत्तरदायित्व का कोई ओचित्य नहीं रह जायेगा । इसी प्रकार 
ईश्वर ही सबकुछ है तो फिर जगत्‌ में अन्याय, अनीति, दुराचार आदि नहीं होने 
चाहिए | 

समानान्तरवाद (?8]]]आ)) स्पिनोजा के चिन्तन की परिणति हे । देह ओर 
आत्मा की समस्या के समाधान हेतु देकार्त ने क्रिया-प्रतिक्रियावाद को तो ग्यूर्लिक्स 
ओर मेलेबरान्श ने निमित्तवाद को प्रस्तुत किया । स्पिनोजा ने देकार्त तथा ग्यूलिक्स 
ओर मेलेत्रान्श की मान्यताओं की अस्वीकार करते हुए कहा कि देकार्तं की यह भूल 
थी कि उन्होंने पहले देह ओर आत्मा को एक दूसरे का विरोधी माना ओर फिर 
क्रिया- प्रतिक्रिया क द्वारा दोनों के बीच जबरदस्ती सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयास 
किया | इसी प्रकार ग्यूलिंक्स ओर मेलेव्रान्श ने भी देकार्त की भति देह ओर आत्मा 
को स्वतंत्र एवं विरोधी द्रव्य मानकर ईश्वर के माध्यम से इन दोनों के बीच सम्बन्ध 
स्थापित करने का असफल प्रयास किया । स्पिनोजा ने कहा कि हम भोतिकवादियों 
की भति अचेतन से चेतन की ओर प्रत्ययवादियों की तरह चेतन से अचेतन की 
व्याख्या नहीं कर सकते । जड ओर चेतन, विस्तार ओर विचार दोना ईश्वर के गुण 
है । अतः इन दोनों मे कार्यकारण सम्बन्ध होने का प्रश्न ही नहीं उठता। दोनों 
एक-दूसरे से स्वतंत्र, समानान्तर ओर सहयोमी है । सहयोगी ओर समानान्तर होने 
के कारण ही यदि आत्मा में कोई विचार उठता है तो शरीर उसके समानान्तर 
प्रतिक्रिया करता है ओर शरीर पर कोई आघात होता हे तो आत्मा उससे प्रभावित 
होती हे । एेसा इसलिए होता है कि चेतन ओर अचेतन ईश्वर कं गुण हँ ओर दोना 
का स्तर समान हे। दोनों ईश्वर के स्वरूप है । प्रत्यक्ष ओर संकल्प दोन हो 
परिस्थितियों में देह ओर मनस्‌ एक-दूसरे मे परिवर्तन लाने मं सक्षम नहीं है। जो 
भी परिवर्तन होता हे उसका मूल कारण ईश्वर है.। 

स्पिनोजा का समानान्तरवाद भी देहात्म की समस्या का समाघा। पूर्णरूपेण 
नहीं कर पाया, क्योकि जहौ शारीरिक क्रिया हे वहं मानसिक क्रिया भौ अवश्य होगी, 
चाहे दोना मे कितनी ही भिन्नता क्यों न हो । दूसरी समस्या यह है कि एक ही सत्ता 
म आत्मा ओर शरीर दोनों समानान्तर रूप मे रहते है तो दोनों एक दूसरे कौ बाधित 
नहीं करते होंगे जबकि व्यावहारिक जगत्‌ मे यह देखा जाता हे कि किसी चिन्तन 
की ध्यानमग्न अवस्था में अचानक किसी आवाज से हम चौक जाते है जो मानसिक 
क्रिया में शारीरिक बाधा हे। 

ूर्वस्थापित सामंजस्य (शल-ल्ञबणांऽ०१ प्रभाणा) लाइवनित्ज द्वारा 
प्रतिपादित सिद्धान्त है । लाइबनित्न ने देकार्त ओर स्पिनौजा की मान्यताओं को 
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अस्वीकार करते हए कहा कि चेतना के अतिरिक्त किसी अन्य की सत्ता है ही नहीं 
| क्योकि जिसे हम जड कहते हैँ वह जड नहीं बल्कि ईषत्‌ चेतना हे । जगत्‌ में एसी 
कोई भी वस्तु नहीं है जो चेतनाविहीन हो | पाषाण से लेकर ईश्वर तक चेतनता ही 
| चेतनता हे । आत्मा ओर शरीर दोनों ही चिद्‌णु हैँ । एक श्रेष्ठ चिदणु है तो दूसरा 
निम्‌न चिदणु । लेकिन है चिदणु ही । चिदणु अनेक हँ ओर सभी अपने आप में स्वतंत्र 
हं । किसी को किसी की अपेक्षा नहीं होती | अब प्रश्न होता है कि यदि सभी चिदणु 
निरपेक्ष हे तो फिर जगत्‌ में जो सामंजस्य बना रहता है वह कैसे होता है? 
लाइबनित्ज ने कहा कि चिदणु स्वतंत्र ओर निरपेक्ष होते हए भी एक दूसरे के 
सहयोगी हँ | विश्व मेँ जो भी व्यवस्था, एकता या सामंजस्य देखने को मिलता है 
उसका कारण चिदणुओं का चिद्णु अर्थात्‌ ईश्वर है । ईश्वर ने चिदणुओं के निर्माण 
से पूर्वं ही उनके बीच एक एसी व्यवस्था कायम कर दी है कि सभी चिदणुओं मे 
समान परिवर्तन हो । यही लाइबनित्ज का पूर्वस्थापित सामंजस्य हे । इसी पूर्वं स्थापित 
सामंजस्य कं आधार पर उन्होंने देहात्म की समस्या का समाघान करने का प्रयत्न 
किया हे | देहात्म की समस्या के समाधान हेतु लाइवनित्ज ने दो घडियों का दृष्टांत 
दिया हे तथा कहा हे कि ईश्वर इतना बड़ा घड़ीसाज हे जिसने आत्मा ओर शरीर 
का निर्माण करते समय ही उन्हं आपस में इस तरह व्यवस्थित कर दिया कि एक 
समान समय देना उसकी नियति हे | 
लाइबनित्ज द्वारा देहात्म की समस्या का दिया गया समाधान भी विसंगतियों 
से अछूता नहीं है, क्योकि चिदणुओं में पूर्वं सामंजस्यता है तो फिर वे स्वतंत्र नहीं 
हो सकते । चिदणु अनादि ओर अनन्त हैँ तो फिर आत्मचिदणु ओर शरीर चिदणु भी 
अनादि ओर अनन्त होने चाहिए । ईश्वर जौ सर्वोत्तम चिदणु हे वह चिदणुओं का 
भ्रष्टा केसे हो सकता है ओर कैसे पूर्व-स्थापित सामंजस्य स्थापित कर सकता है । 
इस प्रकार हम देखते हँ कि शरीरात्मवाद की समस्या जर्हो थी वहां की 
वहीं रह जाती हे | सवने अपने-अपने ढंग से देहात्म की समस्या का समाधान दूढने 
का प्रयास किया। देकार्तं ने देह ओर आत्मा को स्वतंत्र द्रव्य मानकर दोनों मे 
क्रिया- प्रतिक्रिया स्वीकार किया। ग्यूलिंक्स ओर मेलेव्रांश ने ज्ञान ओर कर्म को 
ईश्वर पर आधारित माना तथा उसके आधार पर आत्मा ओर शरीर के सम्बन्ध को 
स्थापित करने का प्रयत्न किया । स्पिनोजा ने एक द्रव्य की सत्ता मानकर शरीर ओर 
आत्मा को दो समानान्तर धाराओं के रूप में व्याख्यायित किया । लाइबनित्ज ने इस 
समस्या कं लिए पूर्व-स्थापित सामंजस्य को प्रस्तुत किया, लेकिन किसी ने भी 
नि्विवाद समाधान प्रस्तुत नहीं किया । 
इस प्रकार स्पष्ट हे कि आत्मा ओर शरीर कं पारस्परिक सम्बन्ध विषयक 
दार्शनिक चिंतन की एक महत्त्वपूर्ण कड़ी है - देहात्मवाद, जिस पर पूर्वं एवं पश्चिम 
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दोनों ही दर्शनों मे व्यापक रूप से व्याख्यार्णँ की गई हँ । किन्तु देहात्मवाद की 
समस्या दर्शन मे आज भी इसी प्रकार बनी हुई है ओर इसके पक्ष ओर विपक्ष में 
इतना विमर्श हआ है कि यह निर्विवाद रूप से कह पाना कठिन हे कि देह ओर 
आत्मा के बीच में क्या सम्बन्ध है? ओर किस प्रकार चैतन्य युक्तं आत्मा देह से सम्बद्ध 
होती है, किस प्रकार पृथक्‌ होती हे ओर किस प्रकार अन्तर सम्बन्ध की क्रिया- प्रतिक्रिया 
सम्पादित होती हे। 


व्याख्याता, दर्शन विभाग, 
ए.बी.एस. कंलिज, लालगंज, 
बी.आर.ए. बिहार विश्वविद्यालय, मुजपफरपुर, बिहार 
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शकर के मोक्ष का रहस्य 


ड. अनिल कुमार 


मोक्ष भारतीय दर्शन का परम पुरुषार्थ हे । यह परम आनन्द की अवस्था है । 
वेसे मुक्ति का अर्थ ही होता हे, छुटकारा । यानी दुःख ओर पीडा छूट जाती है, इसके 
लिए हमें अंतःकरण मेँ प्रवेश करना होता है । शिक-कीता मेँ कहा गया है- 
मोक्षय न हि वासोस्ति न ग्रामान्तरम वा 
अज्ञान हदय-ग्रन्थि-नासो मोक्ष इति स्मृतः (शिक गिता ऋ, 32) 
अर्थात्‌- मोक्ष किसी विशेष जगह मेँ नहीं मिलता, न ही इसे प्राप्त करने 
के लिए किसी दूसरे गोव" मेँ जाना पडता है, अज्ञान का विनाश जो हृदय की गौठ 
हे, ही मोक्ष है । व्यक्ति के मरने पर शरीर छूटता है लेकिन दुःख नहीं छूटता है, 
जसे- युद्धिष्ठिर महाराज ने कितने दान-पुण्य तीर्थ किये उसकं बदले में स्वर्ग 
आदि भोगे फिर उनको नरक भी देखना पड़ा। चकि चित्त का स्वभाव है- में 
सुखी-दुःखी भोग करनेवाला ह| श्रीराम हनुमान जी को उपदेश देते हैँ कि मेँ दुःखी 
ह्‌ सुखी हू। कर्ता ओर भोक्ता हू यही बन्धन का कारण है - 
शकराचार्य ने प्रगोध छु्षाकर ग्रंथ मेँ कहा है नाद के भीतर रहनेवाली जो 
ज्योति है, उसमें यदि मन चिरकाल तक लीन हो जाय तो फिर मनुष्य संसार-बन्धन 
मँ नहीं पडता (श्लोक 48) | 
शंकराचार्य की मोक्ष विषयक अवधारणा वास्तव मेँ रहस्यपूर्ण है | मोक्ष की 
प्राप्ति के लिए साधक को साधन चतुष्टय का ज्ञान तो होना आवश्यक है क्योंकि 
इससे शरीर ओर मन की बाह्य शुद्धि हो जाती है । साथ ही साधक मोक्ष प्राप्त करने 
कं लिए ृद़-संकल्पित हो जाता हे | यह वास्तव मे समर्पण की भावना है । समर्पण 
का ताप्त्य हे तन ओर मन से समर्पण तब ही मोक्ष का मार्ग खुलता है । एलेवजेन्डर 
दि ग्रेट की यह एक कथा हे जिसमें सिकन्दर ने एक बड़ नामी डाक को पकड़कर 
बोध रखा था। उसने डाक से पूछा “तुम लोगों को लूटते क्यों हो ? डाकू ने कहा- 
मेरे शरीर को तुमने बधा है, मेरे मन को नहीं यही फर्क हे कि तुम बड़ा डाकू हो 
ओर मेँ छोटा डाकू हू। इस कथन--ताप्तर्य है कि - सिकन्दर ने डाकू के शरीर को 
बंधा था उसकं मन को नहीं | मन को समर्पित करने से मोक्ष का घर खुलता है 
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अतः समर्पण मन से होना चाहिए । इसलिए शंकराचार्य साधक को मोक्ष के लिए गुरु 
के शरण में जाने को कहते हँ क्योकि गुरु के बिना अंतः प्रकाश नही होगा । अंघकार 
का अंघकार रहेगा । हमको जो बताया जाय कि एसे साघन करो, हम पूछने लगे 
कि अंधकार मे ध्यान करने से क्या होगा ? उत्तर में कहं कि प्रकाश मिलेगा। फिर 
हम पृष्ठे कि प्रकार केसे मिलेगा ? तो इसमें श्रद्धा नहीं रहती । भगवान श्रीकृष्ण 
नै कहा हम पृषे कि प्रकाश कैसे मिलेगा ? तो इसमे श्रद्धा नही रहती । भगवान 
श्रीकृष्ण ने कहा -- “श्रद्धावोँल्लभते ज्ञानम्‌ ।“ 

जो सीखता है वह गुरु की सेवा करता है | अपने समय में भगवान श्रीराम 
जी, श्री लक्ष्मण जी गुरु के पौव दबाये थे। भगवान श्रीकृष्ण जी ने भी गुरु की सेवा 
की शी | क्योकि गुरु सत्यमार्ग पर चलने के लिए उत्तप्ररित करते हे । रग्चर्तिमानस 
मँ गोस्वामी तुलसीदास ने लिखा है - 

बन्दो गुरूपद कज, कृपासिंधु नररूप हरि। 
महामोह तमपुंज, जासु वचन रविकर निकर || 

गुरु के साथ-साथ श्रवण-मनन-निदिध्यासन का सहारा लेना पडता हे | 
आत्मा ओर अनात्मा का विचार ही वेदान्त ज्ञान हे । इससे आगे ज्ञान नहीं जाता। 
जहा वेदान्त ज्ञान है वहाँ कहा गया हे कि ज्ञान को दो भागो मेँ बटा गयाहे- 
परोक्ष ओर अपरोक्ष । परोक्ष ज्ञान में गलती भी हो सकती है किन्तु अपरोक्ष ज्ञान में 
गलती नहीं हो सकती हे । परोक्ष ज्ञान के अन्दर ही श्रवण मनन ज्ञान है ओर जब 
तक साधन करते हैँ तब तक का ज्ञान परोक्ष ज्ञान हे। यहाँ ज्ञान की पूर्णता नहीं 
है । पढकर-सुनकर जो ज्ञान होता है वह अधूरा ज्ञान है । जवतक निदिध्यासन में 
नहीं होगे, तबतक ज्ञान पूरा नहीं होगा । निदिध्यासन का अन्त होने पर अनुभव ज्ञान 
होता हे ओर तब पूर्णं ज्ञान होता है। 

श्रवण ज्ञान अग्नि है। मनन ज्ञान बिजली हे | निदिध्यासन ज्ञान बड़वानल 
के समान है ओर अनुभव ज्ञान प्रलयकाल की अग्नि है सारे दैत प्रप को 
जलाकर भस्म कर देती हे | तब साधक को गुरु तत्त्वमसि" (तू ही ब्रह्म है) की 
दीक्षा देते हैँ । जब साधक इस तथ्य की अनुभूति करने लगता हे तव वह रह 
का साक्षात्कार कर पाता है, जिसके फलस्वरूप वह कह उठता है `अहं ब्रह्मस्मि 
(1 शा1 भाभा) जीव ओर ब्रह्म का भेद हट जाता है बन्धन का अन्त हो जाता 
है तथा मोक्ष की अनुमूति हो जाती है । मोक्ष की अवस्था मेँ जीव-ब्रह्म क साथ 
एकाकार हो जाता है । यद्यपि मोक्ष शंकर के अनुसार तद्रूप अवस्था “क्योकि 
जानत तुम्हहि तुम्हड होड जाई “ बाह्मी रिथिति है । इस भाव को दुनिया वेसे 
पागल कहती है "लेकिन बड़े अहर्निश प्रयास के बाद यह अवस्था फलित होता 
है । जगत्‌ गुरु शंकराचार्य जी महाराज कृत देव्यरघक्षमापन स्तोत्र मेँ कहा 
गया हे - 
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न मोक्षास्याऽ काक्षा भव विभवाचज्छापिचनमे 
न विनज्ञानपेक्षा शशिमुखी सुखेच्छापि न पुनः 
अतस्तत्वां संयाचे जननि जननं यातु मम वे 
मृडानी रुद्राणी शिव-शिव भवानीति जपतः । 
अर्थात मुख मे चन्द्रमा की शोभा धारण करनेवाली मां मुञ्चे मोक्ष की इच्छा नहीं है 
संसार के वैमव को भी अभिलाषा नहीं है, न विज्ञान की अपेक्षा दहै, न सुख की 
आंकाक्षा, अतः तुमसे मेरी यही याचना हे कि मेरा जन्म "मृडानी, रूद्राणी, शिव, शिवा, 
भवानी" इन नामों का जाप करते हुए वीते । वास्तव मँ देखा जाय, तो शरीर आत्मा 
के रहने की जगह होने के कारण तीर्थ जैसा पवित्र हे । यह देवताओं का एक एसा 
मंदिर है, जहौँ सूर्य ओंख के स्थान मँ आकर अंशरूप मे रह रहा हे, वायुं प्राण बनकर 
वक्षःस्थल मे निवास कर रहा है, अग्नि वाणी के रूप मेँ मुख मेँ तथा जठराग्नि के 
रूप में पेट में हे | इस प्रकार देवता अंशकाल में इसमें आकर रह रहे हँ । मन को 
आसक्ति से बचाने पर ही यह शरीर मथुरा बन सकता हे तथा हदय गोकुल | तन, 
मन, बुद्धि तथा अंतःकरण से - भगवत्परेरणा से क्म करना ही अनासक्त योग हे । 
मुक्ति दुःख से छुटकारा को कहते हें । दुःख का छुटकारा शरीर कं नाश 
होने पर संभव है | शरीर यह जो हाड-मौँस का है यही एक शरीर नहीं है | इसके 
अंदर सूक्ष्मशरीर है | उसको कोई ओंख से नहीं देख सकता हे । जेसे स्थूल-शरीर 
को, मोटे शरीर को स्थूल नजर से देखते है, वैसे ही सूक्ष्म शरीर, सूक्ष्म दृष्टि से 
देखने योग्य हे | उसके बाद तीसरा शरीर है कारण शरीर । कारण शरीर के अन्दर 
एक ओर शरीर है जिसको महाकारण शरीर कहते हे | इन चारों जड़ शरीरो से छूटने 
को मुक्ति कहते हें | 
आत्मा ओर शरीर का तादात्म्य मिथ्या है, श्राति हे, अध्यास हे। अतः 
अपिष्ठानभूत आत्मा-साक्षात्कार से अविद्या- निवृत्ति होते ही शरीर के रहने पर भी 
 अशरीरत्व को सुख-दुःख स्पर्श नही करते । जिस प्रकार सर्पं की अपनी केचुल को 
उतार फेकने पर उसमें कोई आसक्ति नहीं रहती, उसी प्रकार जीवन्मुक्त को अपने 
शरोर मँ कोई आसक्ति नहीं रहती, क्योकि वह अशरीर अमृत ब्रह्म ही हे । जिस 
प्रकार मदिरा-मदान्ध व्यक्ति को यह वुद्धि ओर चिन्ता नहीं रहती है कि उसका वस्त्र 
उसक शरीर पर है या गिर रहा है, उसी प्रकार जीवन्मुक्त सिद्ध को यह बुद्धि ओर 
चिन्ता नहीं रहती कि उसका नश्वर शरीर पड़ा है या खडा है । जिस प्रकार कुर्हार 
का चाक, उसके हाथ हटा लेने के वाद भी पूर्व वेग के कारण कूठ देर घूमता है 
उसी प्रकार जीवन्मुक्त का शरीर प्रारब्ध कर्म के कारण कुछ समय तक बना रहता 
हे, किन्तु इस अवधि मेँ कर्मसंचय नहीं होता । प्रारब्धकर्म नष्ट होने पर देहपात 
होकर विदेहमुक्त होती है । विदेह मुक्ति सिर्फ विधान का पालन हे जेसे-राजा 
जनक इसके ज्वलंत उदाहरण है| 
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शंकर ने मोक्ष को प्राप्तस्य-प्राप्ति कहा हे | मोक्ष-प्राप्ति की व्याख्या वेदान्त 
दर्शन मे एक उपमा से की जाती हे । जिस प्रकार कोई रमणी अपने गले में लटकते 
हुए हार को इधर-उघर दूढती हे उसी प्रकार मुक्त आत्मा मोक्ष के लिए प्रयत्नशील 
रहती हे | 
शंकर के इस कथन से एसा लगता है कि हमें मोक्ष कं लिए कहीं दूर 
जाना नहीं है बल्कि शरीर में ही खोज करनी है क्योकि शरीर समुद्र के समान 
गहरा है | इसमें ध्यान द्वारा डुबकी लगाने की जरूरत है जैसा कि कबीर साहब 
भी कहते हे - 
भे मरजीवा समुद्रं का, डुबकी मारी एक । 
मुी लाया ग्यान की, जामे वस्तु अनेक || 
इस प्रकार शरीर के अन्दर मे प्रवेश करने से वह ब्रह्म प्राप्त होता है, जिसमें 
केवल कीमती वस्तुर्णे ही है. जिसे पाकर व्यक्ति शुद्ध, सत्‌, शुद्ध चित ओर शुद 
आनन्द में विहार करता है| 
मोक्ष क्यों ? यह एक स्वाभाविक प्रश्न है | जीव मेँ कुत्सित विचार है । उसकं 
निराकरण की आवश्यकता है । मोक्ष शांत ओर आनन्द की अवस्था हे । इसे प्राप्त 
हो जाने पर जीव खुश ओर प्रसन्न रहता है । वेदान्त मेँ मन निग्रह के लिए ज्ञान 
को आवश्यक बतलाया है । उनकी मान्यता है कि केवल ज्ञान से ही मुक्ति मिलती 
है ज्ञानादेव मुक्तिः)। गता के भी चौथे अध्याय के 38 श्लोक मेँ ज्ञान की महत्ता 
पर प्रकाश डाला गया हे। 
न हि ज्ञानेन सदृशं पवित्रमिह विद्यते| 
तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि विन्दति || 
अर्थात्‌ इसलिए इस संसार में ज्ञान के समान पवित्र करनेवाला निःसंदेह 
कुछ भी नहीं है । उस ज्ञान को कितने काल से अपने-आप समत्व बुद्धिरूप योग 
के द्वारा अच्छी प्रकार शुद्ध अन्तःकरण हआ पुरुष आत्मा मेँ अनुभव करता हे | लेकिन 
ज्ञान के लिए गुरु की आवश्यकता है | कबीर ने भी कहा है 
विनु गुरू ज्ञान नाम ना पैहो, विरथा जनम गंवाई हो | 
जल भरि कुम घरे जल भीतर, बाहर-भीतर पानी हो || 
इसलिए मनुष्य को शरीर पर अहंकार नहीं करना चाहिए, क्योकि शरीर 
अनित्य हे । मनुष्य जन्म के पहले भी बिना शरीर कं रहते हैँ ओर मरने के बाद भी 
विना शरीर के रहते हे । भगवान्‌ श्री कृष्ण ने गीता के दूसरे अध्याय के 28वें श्लोक 
मे रहस्य का उद्घाटन बड़ा ही सटीक रूप मे किया है- 
अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत। 
अव्यक्तनिधनान्येव तत्र का परिदेवना | 128 || 
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वास्तव मेँ ज्ञान से संशय दूर होता हे । चिंता ओर परेशानी से भी मुक्ति मिल 
जाती हे । यह आत्म-तत्व बड़ा गहन हे । व्यावहारिक स्तर पर भी इसकी आवश्यकता 
हे । ज्ञान से ही अनुशासन का पालन मन मेँ पनपता है ओर अनुशासन हमारी प्रगति 
मे सहायक हे । अनुशासन से खुद का विकास होता हे । राज्य ओर देश की तरक्की 
भी अनुशासन से सम्भव हे । इसलिए शंकराचार्य साघन--चतुष्टय कं पालन पर बल 
देते है, क्योकि इससे चित्त का विकार दूर होता है । हमें नित्य ओर अनित्य वस्तुओं 
के भेद का ज्ञान प्राप्त होता है । शंकराचार्य की मोक्ष संधौ अवधारणा अनुशासनात्मक 
होने की वजह से समाजीकरण मे भी सहायक है । क्योंकि अरस्तू ने भी बतलाया 
कि मनुष्य सामाजिक प्राणी है | व्यक्ति का विकास समाज मं रहकर ही सम्भव है। 
ओर जहां ज्ञान ओर अनुशासन है, वहां रामराज है, क्योकि स्वयं का बोध हमे 
ईमानदार ओर चरित्रवान बनाने का पाठ सिखलाता है । सरकार भी इमानदार ओर 
चरित्रवान व्यक्ति को पुरस्कृत करते है ओर सामाजिक स्तर पर भी मनुष्य परस्पर 
इस व्यवहार की अपेक्षा रखते हैँ, क्योकि पारस्परिक सहयोग ओर सौहादं पर ही 
नित्य नए अनुसंधान सम्भव हें । 

इस प्रकार हम देखते हैँ कि शंकर के मोक्ष की अवधारणा बृद का सागर 
मे मिल जाना ही नही, बल्कि यह उद्घोष ठत्वमछिः एकता, तादात्म्य का केवल 
आध्यात्मिक स्तर के लिए सत्य नहीं बल्कि मनुष्य जहां खडा हे. वहां भी एकत्ववाद 
की आवश्यकता हे । यह वसुधैव कुटुम्बकम्‌ का भी उद्घोष करने मेँ संजीवनी बूट 
है ओर आज क ग्लोबलाईजेशन को मूर्त रूप देने का जबरदस्त हथियार हे । 

निष्कर्षतः हम कह सकते है कि शंकर का मोक्ष एक अनुशासन की प्रक्रिया 
के तहत्‌ प्राप्त हो सकता है । यह ध्यान योग कं द्वारा संभव हे । इस योग की क्रिया 
किसी ब्रह्मविद्‌ गुरु के चरण मेँ ही श्रद्धापूर्वक वैठकर हासिल किया जा सकता हे । 
शंकर की यह यौगिक क्रिया बुद्ध के अष्टांगिक मार्ग, जेन कँ त्रिरत्न ओर पंतजलि 
के अष्टांग-मार्ग के समान है जिस पथ पर चलकर कोई भी राही भवसागर से 
पार उतर सकता हे । यद्यपि यह मार्ग ध्यानमार्गं है, दुरूह ओर कठिन तो जरूर 

है लेकिन वेद के चरैवेति-वरैवेति के मार्ग का अवलंबन करके ब्रह्म के साथ 

तादात्म्य स्थापित किया जा सकता है| 





अध्यक्ष, दर्शनशास्त्र विभाग, 
एम.एल.आर्य कंलिज, कसबा, पूर्णिया 
बी .एन. मंडल विश्वविद्यालय, मधेपुरा 
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शिक्षा जगत्‌ में दर्शन की अनिवार्यता 


ॐ. विशाखा कुमारी 


"दर्शन जोड है, घटाव नही" इसका तात्पर्य यह है कि दर्शन शब्द संकेत 
हे पवित्रतम सत्ता की ओर, जिसके साक्षात्कार से सम्पूर्ण व्यक्तित्व का विकास हो 
जाता हे । वस्तुतः दर्शन दृश धातु से बना है, जिसका अर्थ होता है देखना । यानी 
परम तत्व का साक्षात्‌ करना । “आत्मानं विद्धि भारतीय दर्शन का उद्घोष है । 
आत्मा परम मंगलमय हे क्योकि इसमे जीवात्मा का मिलन परमात्म तत्तव से होता 
हे। खण्ड का अखण्ड से, सान्त का आनन्द से होता हेै। 

योग की प्रणाली के अनुसार मानसिक एवं धार्मिक नियन्त्रण के अन्दर से 
गुजरना आवश्यक हे | उपनिषदे भी इसी बात पर बल देती हे कि लक्ष्य पर पहुचे 
से पूर्वं कठोर तपस्या एवं धार्मिक जीवन विताना आवश्यक हे | प्रश्न एपतिष्द्‌ मे 
पिप्पलाद ईश्वर के विषय की जिज्ञासा के लिए आए हुए छः जिज्ञासुओं को एक वं 
ओर नियंत्रण मेँ विताने के लिए यह आदेश देकर वापस लौटा देता है कि ' तुम 
जाओ ओर एक वर्ष ओर ब्रह्मचर्यपूर्वक जीवन व्यतीत करो, तपस्या करो ओर श्रद्धा 
को धारण करो ।" ब्रह्मचर्य के जीवन मे परिवार से कोई संबंध नहीं रहने क कारण 
विद्यार्थी का मन विचलित नहीं होता ओर इसलिए वह अपने कार्य मे ^ ध्यान 
दे सकता ह । आत्मनिग्रह एवं तपश्चर्या उसे मानसिक शांति प्रदान करते हैँ ओर 
मन निश्चल होकर ज्ञान का सम्पादन करने में समर्थ होता है । प्रत्येक कार्यके लिए 
श्रद्धा अत्यन्त आवश्यक है | योगदर्शन का एवं सभी प्रकार की आध्यालिक रहस 
शिक्षाओं का सारतत्त्व है कि मनुष्य को स्वयं को साधारण स्तर से ऊँचे उठाकर 
उच्चकोटि के स्तर पर पहुचाने से ही दैवीय चेतना सत्ता के साथ साकषात्क ~ हो 
सकता है अन्यथा नहीं| 

ध्यान, अध्ययन, दान. सत्य. लज्जा, सरलता, क्षमा बाहर-भीतर की 
पवित्रता, आहार शुद्धि ओर इन्दि का संयम ये योग के साधन है । इन सबके हारा 
साधक का तेज बढ़ता है । इन साधनों के द्वारा उसके संकल्प सिद्ध होने लगते हें 
ओर हदय में विज्ञान का आविर्भाव हो जाता है| 

वर्तमान शिक्षा- प्रणाली अन्तरष््रीयता ओर विश्व-बन्धुत्व की धारणा का 
प्रसार नहीं करती । वह मस्तिष्क को उन्मुक्त नहीं करती, न आत्म-साक्षात्कार कँ 
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| लिए ले जाती है । राधाकृष्णन्‌ के शब्दों मे- “हमारी शिक्षा ने हमें बौद्धिक बन्धना 
| से स्वतंत्र नहीं किया है । वह मस्तिष्क को उत्तेजित तो करती है परन्तु तृप्त नहीं 
| करली । हम कविता पढ़ते हैँ, चलचित्र देखते हँ तथा उपन्यास पढ़ते हैँ ओर समञ्च 
| लेते हैँ कि हम सुसंस्कृत हैँ । हमारा विवेक केवल दिखावा हे ।'* आज डाक्टर की 
| दृष्टि रोमी की निरोगता की तरफ नहीं है अपितु रूपयोँ की तरफ हं कि अब यह 
जाल मेँ फस गया, इससे अधिक-से-अधिक रूपये कैसे एेठ जायें । पहले वैद्य लोग 
रोग की नब्ज देखकर अपनी बुद्धि लगाते थे पर अब डोंक्टर सीधे तरह-तरह को 
| मसीनी जच लिख देते है; क्योकि उन्हें प्रत्येक जौँच में कमीशन मिलता हे। 
| स्कूल-कांलेजों में भी घूस (नेशन) देकर दाखिला मिलता हे । अध्यापक स्कलों 
मे भलीर्भोति नहीं पढ़ते, जिससे विद्यार्थी ट्‌यूशन लगाने के लिए मजबूर हो जाता 
हे । कोई किसी की सहायता, सेवा या उपकार भी करता है तो उसकी दृष्टि पेसा 
कमाने के तरफ रहती है । विना पैसे के कोई किसी के लिए कुछ नही 
करना चाहता | 
रूपयों के लोभ से संसार में इतनी भयंकर-भयंकर बुराइर्योँ फैल रही है. 
जिनकी कल्पना से ही रोंगटे खड हो जाते हैँ । बड़े शहरों मेँ युवा व्यक्तियों का 
अपहरण करके उनके गुर्द आदि निकाल कर वेच दिये जाते हँ । इन सब गड़बडियां 
का कारण मन है। यह आधुनिक शिक्षा की देन है । जहौ तक दर्शन का प्रश्न हे 
यह सूक्ष्म का ज्ञान हे । इसकी आवश्यकता आज कं शिक्षा-व्यवस्था मँ महसूस की 
जा रही है । शिक्षा मेँ उदंडता ओर अराजकता यह इंगित करती है कि स्कूल ओर 
कलेजो में दर्शन की अन्य शाखाओं जैसे- नैतिक विज्ञान, नैतिक शिक्षा की पढाई 
अनिवार्य की जानी चाहिए । इससे शिक्षा मेँ संतुलन वना रहेगा । यद्यपि इसका जिक्र 
महात्मा गधी, श्री अरविन्द करते हैँ । समकालीन शिक्षा दार्शनिकों के साथ-साथ 
राधाकृष्णन्‌ भी नैतिक शिक्षा को पाठ्यक्रम का आवश्यक अंग मानते हैँ । इसकं बिना 
विद्यालय जिन युवक-युवतियों को समाज में भेजते हँ वे सामाजिक उत्तरदायित्व 
को पूरा नहीं कर सकते | भारतीय संस्कृति में नैतिक चरित्र को विशेष महत्त्व दिया 
गया ह। नैतिक शिक्षा संकल्प की शिक्षा है | उसका प्रारम्भ परिवार मेँ होता हे । 
विद्यालय मे विद्यार्थी शिक्षकों के अनुकरण से नैतिक नियम सीखता हे । नैतिक शिक्षा 
से जीवन का लक्ष्य स्पष्ट होता है ओर जीवन का लक्षय स्पष्ट किये विना जीवन 
अरथपूर्णं नहीं हो सकता । किसी भी देश की महानता उसकी भोतिक सभ्यता से नहीं 
किन्तु उसकी नैतिक ओर आध्यात्मिक प्रगति से जांची जानी चाहिए । अस्तु. चाहे 
शिक्षा मेँ व्यावसायिक लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए कितना भी प्रयास किया जाय, 
नेतिक शिक्षा के बगैर शिक्षा पूर्ण नहीं हो सकती। आजकल भौतिक शिक्षा का महत्व 
इसलिए भी बढ़ गया है कि संसार को भावी विश्व-युद्ध की विभीषिका से बचाने के 
लिए मानव प्राणियों की नैतिकता ही एक मात्र आधार हे । नैतिकता का यह बीज 
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विद्यालय मे ही जमाया जाएगा । राधाकृष्णन्‌ ने लिखा है “हमें उचित सामाजिक 
व्यवस्था का निर्माण करना चाहिए, किन्तु हमें यह ध्यान रखना चाहिए कि आर्थिक 
दृष्टि से सम्पन्न मनुष्य ही पूर्ण मनुष्य न बन जायें । पूर्ण मनुष्य के लिए आत्मा 
का आनन्द एवं सौंदर्य आवश्यक हे जो प्रेम तथा आस्था तथा पुनर्जीवित मावनता 
कं लिए कार्य करने की क्षमता से लबालव भरा हो|“ 

शिक्षा - जगत्‌ में दर्शन की पढाई से अनेक त्वरित लाभ हो सकते हैँ जैसे 
पंचशील या पंचमहाव्रत के पालन से सामाजिक समरसता का भाव उदय हो सकता 
हे, सत्य कं पालन से कोई अनाचार नहीं होगा । सत्य का आचरण ही प्रत्येक व्यक्ति 
परस्पर चाहता हे । सत्य से ही देवलोक का मार्ग प्रशस्त होता है । शरीर में सत्य 
काही प्रकाश हे। महात्मा मनु के अनुसार सत्य ही सनातन धर्म हे | अतः सत्य बोले 
प्रिय बोले ओर अप्रिय सत्य न बोले। महाभारत मेँ कहा गया है कि सत्य से बड़ा 
कोड धर्म नहीं ओर असत्य से बड़ा कोई पाप नहीं हे। 

अषिसा - अहिंसा भी शिक्षा-जगत्‌ में एक बहुत बड़ा वरदान हे । अहिंसा 
यह सिखलाता हे कि जिस प्रकार हमारा जीवन हमें प्रिय है उसी प्रकार दूसरों को 
भी अपना जीवन प्रिय हे । किसी का वध करना पाप हे | यह आचार का सनातन 
नियम हे । इस आचार को मानने वाला किसी की हिसा नहीं करता अथवा दूसरों 
के द्वारा की गयी हिंसा का समर्थन नहीं करता । अहिंसा को शाश्वत धर्म मानते हुए 
महात्मा मनु ने अग्रलिखित आठ प्रकार की हिसा का वर्णन किया है - 


01. अनुमन्ता - जिसकी अनुमति के बिना बध नहीं हो सकता। 
02. विशसिता - वध किए हुए प्राणियों के अंग को काटना। 

03. निहन्ता = वघ करनेवाला 

04. विक्रेता ष मोस बेचनेवाला | 

05. क्रेता == मोस खरीदनेवाला | 

06. संस्कर्ता म मोस को पकानेवाला | 

07. अपहर्ता - उपहार के रूप मेँ मोस को देनेवाला 

08. खादक -- र्मोसि खानेवाला। 


इस प्रकार अहिंसा सदभाव के लिए वरदान हे । चकि इसमं दया भाव का 
उदय होता हे ओर जिसके हृदय मेँ दयाभाव का उदय हो जाय वह किसी की हिंसा 
नहीं कर सकता ओर यह सचमुच मेँ ही ग्लोबलाइजेशन हे । 
अस्तेय ~ दर्शन का उपदेश है अस्तेय अर्थात्‌ चोरी न करना । यह अनुशासन ओर 
शिष्टाचार का पाठ है। कोई भी व्यक्ति आज के दिन किसी का अपहरण करता है 
तो उसके अन्दर रूपया का लोभ छिप्रा रहता है । जब व्यक्ति के हृदय मेँ त्याग भाव 
काउदयदहोगा तो चोरी क्या घरमे विना ताला के लोग आराम से सोयेगे । भारतीय 
दर्शन में स्तेय के कई अंग बताये गए है - 
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| (क) स्वयं चोरी करना, चोरी करने की प्रेरणा देना या चोरी करने की प्रशंसा 
| करना। । 
| (ख) चोरी का माल खरीदना। 
(ग) किसीकोमापसे कम या अधिक में बेचना। 
(घ) कम कीमत की वस्तु अधिक में बेचना या अधिक कीमत की वस्तु कम मे 
बेचना | 
(ड) किसी असामान्य परिस्थिति मँ वस्तुओं के मूल्य मे अनावश्यक वृद्धि करना । 
इन सभी प्रकार की चौर-वृत्ति से बचना अस्तेय हे । 
अपरिग्रह - दर्शन का अपरिग्रह पंचशीलों मेँ महत्वपूर्ण है । अपरिग्रह आवश्यकता 
से अधिक संग्रह की प्रवृत्ति नहीं है । जब मनुष्य सांसारिक वस्तुओं से अनासक्त 
रहता हे तो उसे दुःख नहीं होता है वयोकि वस्तु का मोह कष्टकर होता हे । यही 
उपदेश गीता का अनासक्त कर्म भी देता है । फलतः मनुष्य को कष्ट नहीं होता 
है । आज के वैज्ञानिक युग मेँ मनुष्य के हृदय की धड़कन फल के अनुरूप कम 
या तेज होती हे । अतएव इस व्यस्त संसार में अपरिग्रह की शिक्षा दर्शन कं माध्यम 
से फलदायी सिद्ध हो सकता है| 
ब्रह्मचर्य ~ पंचमहातव्रत में ब्रह्मचर्य का अत्यधिक महत्वपूर्ण स्थान हे । ब्रह्मचर्य का 
अर्थ बुद्धि के द्वारा अपनी इन्दियों को नियंत्रित करना । इस शील से बहुत लाभ हे 
क्योकि आज मन इतना प्रदूषित हो गया है कि बाल यौन-शोषण समाजिक 
अभियान हे । इसका उपचार दर्शन की शिक्षाओं मे सन्निहित हे । कम्प्यूटर या 
मोवाइल की दुनिर्यो मेँ आज भारत भी पश्चिमी सभ्यताओं का शिकार बनता जा रहा 
हे । एड्स जैसी जानलेवा बीमारी आज की शिक्षा की उपज हे । मेरी दृष्टि में वेदांत 
की शिक्षा की अनिवार्यता इस कदर बढ़ गई है कि योग ओर प्राकृतिक चिकित्सा 
के दारा मनुष्य का अस्तित्व बचाना संभव हो गया है । पाश्यात्य देशो मे दार्शनिकों 
ने दर्शन का कार्य सिर्फ विज्ञान के कथनो का विश्लेषण करना माना था, जो 
समीचीन नहीं है । वास्तविकता तो यह है कि दर्शन विज्ञानं का विज्ञान हे । सिसेरो 
इस बात की पुष्टि करते है कि- “ओ दर्शन जीवन कं धुवतारे, तेरे बिना न तो 
। हमारा अस्तित्व हो सकता है न स्वयं मानव जीवन का ।“ 
भारत मेँ शिक्षा के प्रसार का दूसरा महत्वपूर्ण चरण लाई उलहौजी कं 
शासनकाल से प्रारभ होता है | 1853 ई० के नए चार्टर मँ शिक्षा के विकास की जांच 
करने के लिए एक समिति के गठन का प्रावधान किया गया था। बोई ओंफ कट्रल 
के अध्यक्ष सर चाल्सं उड की अध्यक्षता मे कमिटि गठित की गई । उसने भारत मं 
शिक्षा की एक वृहत्‌ योजना तैयार की | इसे भारतीय शिक्षा का मेग्नाका्टां कहा जाता 
है | इसमें उन्होने दर्शन के प्रसार पर बल दिया था, साथ ही लाई रिपन ने 1882 ई 
मेँ ५. ५- हंटर की अध्यक्षता मै एक कमीशन गठित किया, जिसका उदेश्य प्राथमिक 
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शिक्षा कं प्रसार के लिए उपाय भी सुञ्याने थे। उन्होने माना कि सरकारी तथा 
गैरसरकारी स्कूलों में नैतिक शिक्षा की व्यवस्था अनिवार्य होनी चाहिए | 
स्वामी दयानंद जो भारतीय शिक्षा व्यवस्था में जनतंत्रीय आदर्श के पोषक 
है, इनके अनुसार- शिक्षा, जिससे विद्या, सभ्यता, धर्मात्मा, जितेन्द्रियता ओर अविद्या 
से मुक्ति दिलाना। 
आज की दुनिर्यो मे नैतिक विज्ञान की शिक्षा अनिवार्यतः महसूस की जा रही 
हे क्योकि दर्शन भारत में जीवन के लिए है। सवाल उठता है कि स्वभावतः मन 
को दर्शन एक दिशा प्रदान करता हे, जो आतंक जैसे कैसर को मूलतः समाप्त करने 
मे सहायक हे, जैसे कोई वृक्ष के लगे फल पर सिंचाई करता हे तो फल के बड़ा 
होने की सम्भावना कम नजर आती हे । यदि जड में पानी डाला जाय तो वृक्ष ओर 
फल दोनों को समान रूप से पौष्टिक आहार मिलने की सम्भावना बनेगी । उसी 
प्रकार दर्शन मन मे छिपे आतंक की भावना को नियंत्रण करने मे सहायक हो सकता 
हे। सचमुच में मन ही ईश्वर हे । व्यावहारिक स्तर पर मन व्यर्थ हरकत में क्रिया 
करता रहता हे । रविन्द्र नाथ ठाकुर की कविता मे भी मूढ मन के बारे म बड़ा अच्छा 
वर्णन देखने को मिलता है - 
मूढ मन पथ खोजता है व्यर्थ, 
इतिहास में पाने स्वयं को। 
निरुदेश्य भटकता है कोठरियों से खुले मे 
ओर आगे दूर भेदान को 
सघन वनो को | 
पटकता हे पैरों को धूल उड़ाता 
ओर सिर मारता है द्रुम-दलमसे, 
दौोडता हे प्रवल वेग से, 
देखकर आलोक किरण 
ओर पकड़ने उसे चक्कर खाता जाता है 
फिर गिरता हे घास पर 
नन्हं शिशु की नाई 
नहीं जानता स्वप्न कहां है 
ओर कहां है जीवन । 
इसलिए गता में भी मन को बन्धन ओर मोक्ष का कारण बताया गया हे। 
गिता के छठवें अध्याय के बारहवें श्लोक मे मन के निग्रह पर क्रियात्मक पक्ष को 
दर्शाया गया हे, यथा- 
तत्रैकाग्रं मनः कृत्वा यतचित्तेन्दियक्रियः। 
उपविश्यासने युजज्याद्योगमात्मविशुद्धये । 112 | 
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| अर्थात्‌, आसन पर वैठकर तथा मन को एकाग्र करके, चित्त ओर इन्द्रियो 
| की क्रियाओं को वश में किया हआ अन्तःकरण की शुद्धि के लिए योग का अभ्यास 
| करना चाहिए | न 
| अभी भारत सरकार ने भी 02 अक्टूबर, 2008 से पूज्य गधी के जन्म दिवस 
| से धूम्रपान निषेध कानून लगाया हे । यद्यपि यह एक पवित्र ओर सामाजिक व्यवस्था 
| के निर्माण में सरकार का स्वच्छ कदम है, किन्तु यह एक ऊपरी इलाज है । लेकिन 
भारतीय दर्शन में जो वैदिक अवधारणा है उसका संकेत मन में जन्मों से पड़ी काई 
हो हटाने के लिए योगाभ्यास की आवश्यकता पर बल दिया है। यह तभी सम्भव 
हे, जब दर्शन की शिक्षा, खासकर नैतिक विज्ञान, जो दर्शन का महत्वपूर्ण अंग है, 
उसकी शिक्षा को प्राथमिक विद्यालय से ही लघु पाद्यक्रम बनाकर पतंजलि ओर 
भगवान बुद्ध के बताये अष्टांगिक मार्गं की शिक्षा उच्च कक्षा तक चलाई जाय तभी 
समाज में स्वस्थ युवा-वर्ग का निर्माण हो सकता हे । वैसे दर्शन की शिक्षा अथाह 
ओर समुद्र के जैसा हे । इसकी सीमित बुंदों में भी समाज के चित्रको बदलने की 
अपार क्षमता है, क्योकि मन से ही कोई साघु होते हँ तो कोई आतंकवादी होते ह| 
अतः भारत में दर्शन की शिक्षा मेकाले की शिक्षा मे एक अभूतपूर्वं परिवर्तन 
ला सकती है। हम भारतीय मूल शिक्षा को दरकिनार करकं बेलगामपूर्वक पाश्चात्य 
शिक्षा को ग्रहण करते जा रहे हैँ जो आनेवाले भविष्य के लिए खतरे की लाल बत्ती हे। 
निष्कर्षं के रूप में कह सकते हँ कि शिक्षा जगत्‌ मेँ दर्शन “एक पृथ्वी : 
एक मानव का उदघोषक है | भारतीय दर्शन “सर्वे भवन्तु सुखिनः, सव॑ सन्तु 
निरामया का आदर्श प्रस्तुत करता है । “वसुधेव कुटुम्बकम्‌“ इसका नारा हे। 
भगवान बुद्ध के बहुजनहिताय बहुजन सुखाय उत्कृष्ट सुखवाद का लक्ष्य 8011 ग€ 
णि-9] अर्थात्‌ वह अपने लिए ही नहीं वरन्‌ सभी के लिए है) । सुकरात ने तो आज 
के ग्लोवलाइजेशन की बात बहुत अर्स पहले कह डाली कि मनुष्य केवल अपने 
नगर राज्य का सदस्य नहीं बल्कि मनुष्यों के सम्पूर्णं समुदाय का सदस्य भी हे। 
वह केवल एस ओर स्पार्टा का नागरिक नहीं, बल्कि ब्रह्माण्ड का नागरिक भी हे। 
मेरी दृष्टि में शिक्षा जगत्‌ मेँ नैतिक मूल्यों के हास होने की स्थिति में प्राथमिक 
ओर माध्यमिक कक्षाओं नैतिक दर्शन की पढ़ाई अनिवार्य महसूस होती हे । 19वी 
सदी मेँ महान्‌ जर्मन दार्शनिक हेगेल ने अपने प्रकृति के दर्शन' का निरूपण करने 
की कोशिश की | उनका विश्वास था कि सिर्फ दर्शन ही विश्व की सारी पहेलियां 
को सही तौर से हल कर सकता है । अतएव शिक्षा जगत्‌ मेँ दर्शन की अनिवार्यता 
एक अमिट छाप छोड सकती हे | 








दर्शनशास्त्र, वाई नं .- 2, मधेपुरा, बिहार 
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स्फाटवाद : एक विज्लेबण 


डी. हर्षिता सिंह 


शाब्दबोध की व्याख्या भारतीय दार्शनिक चिन्तन मेँ अत्यन्त जटिल 
समस्याओं मे से एक हे । भारत के व्याकरण-दार्शनिकों ने मूलतः शब्द-ध्वनि के 
अर्थं को स्पष्ट करने कं लिए स्फोट- सिद्धान्त पर प्रकाश डाला है । इस सिद्धान्त 
कं प्रवत्तंक स्फोटायन माने जाते है, जिसका उल्लेख हरदत्त ने कथिक की 
एदग्जर् टीका में किया हे ।' महान्‌ व्याकरणाचार्य पतंजलि ने अपनी रचना में 
स्फोट की ओर इशारा किया तथा बाद के व्याकरणाचार्यो ने इस सिद्धान्त को 
लोकप्रिय बनाया । अतः पतंजलि का पाणिनि सतर; पर महाभाष्य, माधवाचार्य का 
सर्वदर्शनः स्रह' तथा भर्तृहरि का वाक्ययदीय-स्फोट सिद्धान्त के पोषक-ग्रनथ 
माने जा सकते हे तथा इनके आधार पर स्फोट अपना स्वरूप ग्रहण करता हे । 

स्फोट की उत्पत्ति स्फुट" शब्द से है जिसका तात्पर्य होता है- व्यक्त होना 
(0 € ध €95) । अतः इसकी परिभाषा के रूप मेँ कहा जा सकता है- "16 प्ण 
5/0014 15 69९18176 लोल 35 11181 पणा] 1 €तु-65560 ग 7९५९81९0 0४ [लान 
90१7105 07 85 [वा श्णौंल] छपा९५8९§ 0 16५6818 8 7ादवा 778." अर्थात्‌ 
अक्षर-ध्वनियों द्वारा व्यक्त तथ्यों के लिए स्फोट की व्याख्या की जाती है या अर्थ 
को प्रकट करने के लिए इसकी व्याख्या होती है । शब्द का अक्षर या अक्षर-समूह 
पहल सुना जाता है ओर फिर उसका अर्थ-बोध होता है । भवृहरि ने कक्यपदीय 
म इस तथ्य का उल्लेख किया है कि संसार मेँ कोई भी एेसा ज्ञान नहीं है, जो 
शब्द-सम्पकः के विना उत्पन्न हो सके | शब्द-ज्ञान से ही अर्थबोध संभव होता हे । 
शब्दों कं इस अर्थ-प्रकाशन की क्षमता को ही स्फोटः की संज्ञा दी जाती है जो 
शक्ति या संकेत" का पर्यायवाची है । इसी संकेत या अर्थ को सूचित करने की 
शक्ति कं कारण शब्दों को 'वाचक' कहा जाता है ओर इनसे जो विषय सूचित होता 
हं उन्हं "वाच्य' कहते है । एक समस्या यह सामने आती है कि उच्चरित भाषा के 
वाच्य अर्थ ओर वाचक शब्द में जो सथान, करण आदि का भेद है, वह कैसे आ जाता 
है? यदि शब्द--तत््व मे शब्द-अर्थ अविभाज्य है तो उसके प्रकाशक ध्वनिरूप शब्द 
मेँ भी अखण्डता क्यौ नहीं रह जाती? यदि उच्चरित ध्वनि समूह मे क्रम या विभाग 
आ जाता हे तो उच्चरित ध्वनि-समूह का अर्थ के साथ सम्बन्ध किंस प्रकार हो जाता 
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हे? स्फोटवादियों के मतानुसार इसका उत्तर यह होगा कि तात्विक शब्द अविभाज्य 
हे । वह शब्दरूप भी हे ओर अर्थ-रूप भी । उसमें शब्द ओर अर्थ का विभाग नही । 
जब वैखरी भाषा में व्यक्त ध्वनियों से उस तत्त्व की अभिव्यक्ति होती हे तब व्यक्त 
ध्वनियों मे क्रम या विभाग अवश्य रहता है, फिर भी उस क्रम युक्त व्यक्त ध्वनि 
समूह का वुद्धि में स्थित अखण्ड शब्द-तत्त्व से तादात्म्य हो जाने कं कारण शब्द 
ओर उसके अर्थ का अभिन्न रूपमे बोध हो जाता है 
स्फोटवादी विचारकों की मान्यता है कि स्फोट अव्यक्त ओर नित्य हे ध्वनि- 
या वर्ण उस नित्य ओर अव्यक्त स्फोट को व्यक्त करते है । जिस प्रकार अव्यक्त 
नित्य तथा व्यापक जाति की अभिव्यक्त व्यक्तियों में होती है. उसी प्रकार अव्यक्त, 
नित्य तथा व्यापक स्फोट की अभिव्यक्ति ध्वनियों में होती है । इसलिए स्फोटरूप 
शब्द-तत्त्व की ही तात्त्विक सत्ता मानी जाती है । पतंजलि ने भाष्य में इस तथ्य 
का उल्लेख किया है कि स्फोट ही शब्द का तात्त्विक रूप है । ध्वनि शब्द का गुण 
है, जिस ध्वनि में स्फोटवाद शब्द की अभिव्यक्ति होती हे ॥ 
उस नित्य ओर अखण्ड शब्द--तत्त्व मे, शब्द ओर अर्थ में कोड भेद नही। 
उस मूल रूप मे शब्द-अर्थ एकाकार है । वह शब्द--तत्त्व अविभाज्य एवं नित्य हे। 
व्यवहार में शब्द ओर अर्थ को पृथक्‌-पृथक्‌ कल्पित कर लिया जाता हे 
पतंजलि ने महाभाव्य मेँ शब्द तत्त्व की नित्यता के सिद्धान्त का प्रतिपादन 
करते हुए स्फोट सिद्धान्त को पुष्टि की है । उनकी मान्यता हे कि शब्द नित्य हें। 
उन नित्य शब्दों मेँ वर्णो की कूटस्थ अर्थात्‌ अचल होना चाहिए, जिसमे जय, बुद्धि 
या विकास नहीं हो ७ पतंजलि ने स्फोटवाद शब्द तत्त्व की परिभाषा मेँ कहा हे कि 
जिसकी कर्णेन्दिय से उपलब्ध होती है, जो वुद्धि से ग्रहण किया जाता हे, जो प्रयोग 
से अर्थात्‌ उच्चारण से प्रकाशित होता है, वह आकाश मेँ रहने वाला तत्त्व शब्द है। 
उस शब्द का आश्रय भूत आकाश भी एक या अखण्ड हे" पतंजलि के इस 
शब्द-लक्षण पर टिप्पणी देते हुए नागेश ने यह सिद्ध किया हे कि पतंजलि न शब्द 
की इस परिभाषा मे स्फोटवाद शब्द का स्परूप स्पष्ट किया हे । शब्द का ग्रहण कान 
से होना इस वात का प्रमाण है कि शब्द आकाश का धर्म हे । कान आकाश कांश 
है । कान के भीतर आकाश श्रोत कहलाता हे । अतः श्रोत आकाशगत तत्त्व को ही 
ग्रहण करता है | शब्द को आकाश में स्थित मान कर पतंजलि ने शब्द-तत्त्व की 
अंखडता की धारणा प्रकट की है | शब्द का आश्रय आकाश एक हे, अखण्ड हे । अतः 
उस पर आश्रित तत्त्व, शब्द तत्त्व भी एक है, अखण्ड हे । प्रश्न उठता हे कि यदि 
शब्द-अखण्ड है, तो शब्दों मे पौर्वापर्य तथा देशगत भेद क्यों दिखाई पड़ता हेः 
नागेश का उत्तर है कि जैसे आकाश के एक या अखण्ड होने पर भी घटाकाश एवं 
मठाकाश आदि के रूप मेँ उसके भेद की कल्पना कर ली जाती है, उसी प्रकार 
शब्द कं एक होने पर भी उसमें देशगत भेद विभिन्न देशों मेँ रहने वाले व्यक्तियों 
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द्वारा उच्चरित प्रकाशक ध्वनियों के कारण दिखायी पडता है । शब्द तत्व को 
अभिव्यक्त करने वाली ध्वनियों के देश, काल आदि के भेद से उस मूल शब्द-तत्त्व 
की एकता या अखण्डता की धारणा खंडित नहीं हो जाती | 

स्फोट सिद्धान्त के अनुसार एक शब्द का अक्षर जो एक सांस में बोला जाता 
हे, साक्षात्‌ रूप में शब्द का अर्थ व्यक्त नहीं करता, न अलग से ओर न ही संयुक्त 
रूप से अक्षर शब्द से सूचित अर्थ-प्रकट करता हे । प्रत्येक ज्ञात तथ्य निरीक्षित शब्द 
के अनुरूप एक अज्ञात तथा अनिरीक्षित एवं निरवयव संकेत होता हे जो उसके अर्थं 
को प्रत्यक्षतः व्यक्त तथा प्रकट करता हे। इस संकेत को स्फोट कहा जाता है| 
किसी शब्द कं विभिन्न अक्षर केवल इस संकेत को मस्तिष्क में प्रस्तुत करते हे | 
पहला अक्षर इस अन्तर्निहित संकेत को मस्तिष्क में अस्पष्ट रूप मेँ लाता हे तथा 
उसके अनुगामी अक्षर जब क्रमिक रूप से सुने जाते है तब हमारी चेतना मे अधिक 
से अधिक फोकस आता है । अन्त मेँ अन्तिम अक्षर पूर्णतया संकेत को चेतना मं 
प्रकट कर अर्थवान बना देता ह| 

जब एक व्यक्ति हमारे समक्ष कुछ बोलने का उपक्रम करता है तो हम 
उसके होने वाले कथन से बिल्कुल अनभिज्ञ रहते हे | हमारे अन्दर एक छशा 
९१५८९८69 रहती है जो अनुमान के लिए कोई जगह नहीं छोडती । लेकिन 
जैसे-जैसे हम उसके कथन को सुनते हे, वैसे-वैसे अज्ञानता तथा अस्पष्टता दूर्‌ 
हो जाती है । अतः अज्ञानमूलक अवस्था मे आंशिक ज्ञान ओर आंशिक ज्ञान से पर्ण 
ज्ञान की प्राप्ति होती है। कहा भी गया है- "ल्श ०8 णप 15 (तातन 
{11701181 8 दा81811 (01518160 [10८6685 ए€हा7ाा778& 70 01110161 
12110181166, [8551118 11100811 एश्113] [त0\*1€048€ शातं लाता 171 (0101616 
(00५1९02९." अर्थात्‌ अर्थ-बोध एक पूर्ण क्रमिक प्रक्रिया से गुजरता है, जिसकी 
शुरुआत पूर्ण अज्ञानता से होती है, फिर आंशिक ज्ञान की अवस्था आती है ओर अन्त 
र्ण ज्ञान मेँ होता है । अतः स्फोट एक अविभाज्य इकाई का सूचक है जिसके व्यक्त 
होने पर अर्थ-बोध होता है | यह ध्वनि- क्रमों के बारे मे उत्पन्न कठिनाईं का 
समाधान करता है तथा यह भी बताता है कि शब्द के सभी विभिन्न अक्षरों की 
उपयोगिता हे। 

एक उदाहरण की मदद से स्फोट के स्वरूप तथा क्रम को स्पष्ट किया जा 
सकता हे । जब कोई व्यक्ति ^+177121 शब्द के प्रथम अक्षर "2" का उच्चारण करता 
है ओर हम उसे सुनते हैँ तब कल्पना के द्वारा हम अपना ध्यान "3" से शुरू होने 
वाले शब्द पर केन्द्रित करते है ओर अन्य शब्दों से अपना ध्यान हटा लेते हं | पुनः 
जब वह दूसरा अक्षर "111" व्यक्त कहता हे तब हमारी आशा ओर अधिक परिभाषित 
होती हे जिसके कारण हमारा ध्यान "शं" से प्रारम्भ होने वाले शब्द पर ही जाता 
हे ओर उससे शुरू नहीं होने वाले शब्द की संभावना का निषेध हो जाता हे | इसके 
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अलावा, जब अन्तिम अक्षर "71141" बोला जाता है तब हमारी चेतना का केन्द्र शब्द 
का अर्थ बोध होता है क्योकि यहां हमारी चेतना मेँ शब्द का अर्थ पूर्णतः परिभाषित 
हो जाता है। अतः स्फोट शब्द-ध्वनि के अर्थ को व्यक्त करता हे | 
स्फोट- सिद्धान्त की व्याख्या तथा स्पष्टता कं लिए एक रेखाचित्र का प्रयोग 
भी किया जा सकता है - 
ऽ (9{1018.) 


41171181 ॥ १ 
(४/070-501110) (11611112) 


जव हम "आ79|" शब्द सुनते हँ तव हमें "14" अर्थात्‌ अर्थ-बोध की 
चेतना नहीं रहती क्योकि न तो स्मृति से ओर न प्रत्यक्ष से तत्क्षण ही सम्पूर्णं शब्द 
को ग्रहण कर सकते हें | इसका कारण बस इतना हीदहैकि शब्दों कं अक्षर हमारी 
चेतना मे एक के वाद एक आते दहै न कि एक साथ । लेकिन "श18) शब्द के 
अनुरूप हमारे मस्तिष्क में कोई अविभाज्य डका स्फोट ऽ रहना चाहिए जिसमे 
कोई अंश नहीं होता। डसलिए उसके विषय मेँ “पहले ओर “वाद'' का व्र 
ही नहीं उठता । यह ऽ अपनी सम्पूर्णता मेँ एक चेतन क्रिया हारा ब्रह किया 
जाता है जो साक्षात्‌ रूप मेँ 11 अर्थात्‌ अर्थ प्रकट करता हे । शब्द केवल 5 संकेत 
को जगाने का काम करता है ओर जाग्रत होने पर यह ~ संकेत अर्थ की 
अभिव्यवित्ति करता है । 

. पुनः, स्फोट सिद्धान्त को बल प्रदान करने के लिए एक दूसरी दृष्टि भी 
अपनायी जाती हे | "^7ा8]" शब्द का उच्चारण विभिन्न व्यवित्तयों द्वारा विभिन्न 
समय ओर विभिन्न स्थान मेँ विभिन्न प्रकार से किया जाता है। उसकी ध्वनि भी 
भिन्न-मिनन होती है । फिर भी इन सबको एक माना जाना यह सूचित करता हे कि 
शब्द देश, काल तथा पात्र की सीमा से परे नित्य तथा निरपेक्ष हे । प्लेटो की "1068" 
की तरह शब्द सामान्य तथा नित्य होता है जिसका अर्थ कं साथ साक्षात्‌ तया नित्य 
संबंध है । जो ध्वनि सुनकर समाप्त हो जाता है वह तो कंवल एक विशेष संवेदना 
हे । किन्तु वह संवेदना एक अश्रव्य संकेत को जागृत करती हे जो सामान्य, व्यापक 
तथा नित्य है । इसी कारण विभिन्न रीति से उच्चारण किया गया "71171121" एक 
ही अर्थ में प्रयुक्त होता हे। 
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शब्द स्फोट रूप में नित्य, अखण्ड, अव्यक्त ओर व्यापक है, ध्वनि रूप मेँ 
वह अनित्य ओर उत्पत्ति-विनाशशील है। ध्वनि से वह अव्यक्त शब्द- तत्त्व 
अभिव्यक्त होता हे । इसी तथ्य को दृष्टि मेँ रखकर आचार्य व्याडि ने सग्रह. नामक 
ग्रंथ में शब्द को नित्य ओर अनित्य दोनों माना है । जिस प्रकार अदैत वेदान्त में 
ब्रह्म को नित्य, व्यापक, अखण्ड ओर अव्यक्त मानकर उसकी बीज-शकवत्ति माया 
से सृष्टि का आविर्भाव अर्थात्‌ अव्यक्त ब्रह्म की नामरूपात्मक जगत्‌ मेँ अभिव्यक्ति 
माना गया हे, उसी प्रकार स्फोटवाद मे अव्यक्त ओर नित्य शब्द- तत्त्व की ध्वनि 
से अभिव्यक्ति मानी जाती है । वेदान्त मेँ सृष्टि की व्यावहारिक सत्ता स्वीकार की 
जाती हे | स्फोटवादी भी व्यक्त ध्वनि को भ्रमात्मक या प्रतिभास-रूप नहीं मानकर 
उसकी व्यावहारिक सत्ता स्वीकार करते हैं| 

अद्धेत वेदान्तियों ने स्फोटवाद की कड़ी आलोचना कर उसका निषेध किया 
है जिसका उल्लेख शंकर के उरह्मसूर-भाष्य; वाचस्पति के भागलि तथा तत्वनिन्दर 
मे देखा जा सकता हे । इस ग्रन्थों की सामान्य धारा है कि स्फोट की पर्वकल्पना 
शब्द-ध्वनि की एकता ओर उसके अर्थ की संभावना व्यक्त करने के लिए 
असंतोषप्रद तथा अनावश्यक है | जहां तक असंतोषप्रद होने की बात है, इतना ही 
कहा जा सकता हे कि क्रम-ज्ञान ([<1\०1६026 2? ऽल्1९8) की समस्या केवल शब्द 
की विशेषता नहीं हे । अन्य उदाहरणों मेँ भी क्रम या श्रुंखला या अनुक्रम की बात 
होती हे । चींटी की पंक्तियां, वृक्षौ का समूह, सेना या सिपाहियों का दण्ड आदि एेसे 
उदाहरण हं जहां स्फोट-सिद्धान्त को लागू करने का प्रश्न ही नहीं उठता। 

इसके अलावा, स्फोटवाद को अनावश्यक कहा जाता है क्योकि एक 
सामान्य व्याख्या ही दैशिक तथा कालिक सभी उदाहरणं के श्रुखला- ज्ञान को 
स्पष्ट कर सकती हे, न कि केवल शब्द-श्रुंखला की व्याख्या । चूंकि स्फोट-सिद्धान्त 
शब्द-श्रुखला की विशेष व्याख्या तक सीमित है, इसलिए इससे मौलिक समस्या 
का समाधान नहीं हो पाता। अतः यदि सामान्य व्याख्या संभव है तो विशेष व्याख्या 
का कोड अर्थ नहीं होता| 

पुनः, शंकर तथा उनके अनुयायी की आपत्ति है कि बुद्धि मेँ समन्वय की 
शक्ति मौजूद है जिसके द्वारा दैशिक तथा कालिक सभी अंशो के आन्तरिक संबंध 
वनाए जाते हँ तथा हमे दैशिक तथा कालिक सभी श्रंखला के उदाहरणों मेँ सम्पूर्णता 
का ज्ञान रहता हे । शंकर बुद्धि के व्यापार को "समस्त प्रत्यवमर्षिणी बुद्धिः" कहते 
ह जिसका अर्थ होता है लान 10016718 ०86५ जा [0851 कलाल 6८ 25 8 
\1016." अतः स्फोट का सिद्धान्त केवल ध्वनि-क्रम की व्याख्या करता है, पर अन्य 
कालिक-क्रमों की व्याख्या प्रस्तुत नहीं करता। अतः उनके सिद्धान्त की तुलना 
काण्ट के "ऽ111ला6 (र ग कणृनन्वूाण" से की जा सकती है जहां भत 
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प्रत्यक्षो को वीता हुआ समञ्जने के लिए “आत्मचेतना“ की वात की जाती है। हम 
सवेदनाओं को एक साथ अपने ध्यान में रखते हँ । इसलिए शएलल्कपण में 
आत्मचेतना परिलक्षित होती है । 
अन्त मे कहा जा सकता है कि जिस कठिनाई को स्फोटवाद दूर करना 
चाहता हे, वह स्फोट की कल्पना मेँ ही छिपा हुआ है । ध्वनि की अपने सविकल्पक 
व्यवस्था (तलालागा०€ गवल) में ज्ञान ही वह कल्पना है जिसकी व्याख्या 
स्फोट. सिद्धान्त करता है । यदि यह ज्ञान संभव है तो शब्द स्वयं साक्षात्‌ रूप मे 
अर्थ व्यक्त कर सकता है तथा स्फोट नामक बीच की कड़ी की कल्पना बेकार हे। 
अतः स्फोटवाद एक अयुक्तिसंगत विचार पर आधारित है, जिसे इनकार कर देना 
चाहिए | 
सम्पूर्ण विवेचन मेँ सरलता तथा स्पष्टता कं लिए विभिन्न शब्दों के अनुरूप 
विभिन स्फोटं की सत्ता मान ली गई हे । स्फोटवाद के समर्थकों ने स्फोट को अनेक 
मानने के बजाय परमार्थतः एक माना है | वास्तव मेँ यक एकमात्र सत्ता है जिसका 
तादात्म्य ब्रह्म से है । लेकिन अदत वेदांत की भांति इन विचारक न यह भी माना 
है कि यद्यपि पारमार्थिक दृष्टि से सत्ता एक है तथापि व्यावहारिक दृष्टि से यह 
अनेक है । स्फोटो के विभिन्न रूप विभिन्न शब्दों के द्वारा उसी प्रकार व्यक्त होते 
हैँ जिस प्रकार एक ही आकृति के विभिन्न रूपों की अभिव्यक्ति विभिन्न दर्पणो में 
होती हे । इसलिए कहा जा सकता है कि पारमार्थिक एकता (विठपााला18] पा110/) 
के बावजूद स्फोटो की व्यावहारिक अनेकता (ए#लागा1ला8] एप 1109/) होती हे। 


विनोबा भावे विश्वविद्यालय, 
हजारीबाग, ्ारखण्ड 
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डा. उअम्बटकर के सामाजिक न्याय की वासंगिकता 


श्री सरोज राम 

डो. अम्बेदकर ने जब “सामाजिक न्याय के संघर्ष का आह्वान किया था, 
तो उन्होने इसकी कल्पना भी न की थी कि बीसवीं सदी के अंत तक इसका स्वरूप 
इतना विकृत हो जायेगा कि इसे एक अर्थहीन व विवादित संकल्प माना जाने 
लगेगा । समय ओर परिस्थितियों के अनुसार आज इसमे व्यापक परिवर्तन आ गया 
है । आज सामाजिक न्याय की बात की जाती है तो ओपचारिकता वश, न कि न्याय 
प्रदान करने कं उद्देश्य से| 

डो. अम्बेदकर ने समाज के दलित वर्गो के साथ-साथ अन्य पिठड़े वगो, 
महिलाओं, जनजातियो, कमजोर वर्गौ इत्यादि मै सामाजिक व राजनैतिक चेतना का 
संचार करने का अथक प्रयत्न किया था। सदियों से एक परम्परा के रूप मेँ चली 
आ रही हिन्दू सामाजिक व्यवस्था की कुरीतियों को चुनौती दी थी ओर उन्हं सचेत 
कियाथाकि वे समय के अनुसार अपनी रूढिगत प्रथाओं म लचीलापन लाए तथा 
अपनी संकीर्णं विचारधारा में परिवर्तन कर । कहने का अभिप्राय यह है कि सामाजिक 
न्याय अभी तक भारतीय जनता को एक हद तक उपलब्ध नहीं हो पाया हे । आज 
हमारी आजादी के साठ वर्षो के उपरान्त भी सामाजिक-न्याय समाज के लिए एक 
गंभीर समस्या ओर चुनौती है । इसमें संदेह नहीं कि देश मे, विशेषकर ग्रामीण 
इलाकों मे, गरीबी ओर दलितो की विशाल जनसंख्या की पीड़ा का मुख्य कारण 
उनका आर्थिक पिछठड़ापन है | देश की 10 पूर्ण पंचवर्षीय योजनाओं की समाप्ति तथा 
ग्रामीण क्षेतरों मे भारी पूंजी-निवेश के बावजूद ग्रामीण आबादी जो कि, कुल भारत 
की दो-तिहाई से अधिक है. के जीवन स्तर मे कोई आधारभूत परिवर्तन नहीं आ 
पाया हे 

अनुसूचित जातियों व जनजातियों के आयुक्तो की रिपोर्ट से भी स्पष्ट होता 
जा रहा हे कि हमारे समाज का निम्नस्तर पर जीवन-यापन करने वाला वर्गं अर्थात्‌ 
अनुसूचित जातियों व जनजातियों के साथ-साथ पिष्ठड़ वर्ग की स्थिति दिन 
प्रतिदिन ओर भी अधिक बदतर होती जा रही हे जिसके कारण समाज मे असमानता 
कम होने की बजाय बढ़ती जा रही है । इसी प्रकार जाति, वर्ग, धर्म, लिंग, भाषा 
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इत्यादि का सदियों पुराना प्रकोप आज भी जारी हे । जात-पात ने हमारे सामाजिक 
ताने--वाने को इतना कमजोर बनाया हुआ है कि इससे सामाजिक व्यवस्था मे 
पर्याप्त गिरावट आ गयी है ओर यही कारण भी हे कि इसने समाज के एक बहुत 
बडे वर्ग को सदियों से उपेक्षित ओर आर्थिक दृष्टि से पिछड़ेपन का शिकार बना 
रखा है | शोषण ओर दमन पर आधारित इस व्यवस्था मेँ आज करोड लोगों में घोर 
गरीबी ओर दुर्दशा लगातार बढती जा रही हे । दूसरी ओर समाज का एक सीमित 
वर्ग इनके खून, पसीने के बल पर लगातार फलता-फूलता जा रहा हे । समाज 
मे विद्यमान इस असमानता की खाई के कारण, तनाव, अशांति ओर कई बार 
सामाजिक उथल-पुथल का संघर्ष भी हुआ है परन्तु आज भी शोषक वर्ग इस 
दमनकारी ओर अमानवीय व्यवस्था को तमाम तरह कं हथकड अपनाकर कायम 
किये हुए हे । इसी प्रकार सैकड़ों अन्य समस्याएं सुरसा के मुंह की भांति “सामाजिक 
न्याय“ के मार्ग मेँ आज भी वाघा वनी हुई हँ । तो प्रश्न उठता है कि आखिर गड़बड़ 
कहां हे, कहां कमी रह गयी है ? 
डो. अम्बेदकर ने दलितों के उत्थान के लिए जो कुछ भी किया वह 
सदियों से शोषित व पीडित दलितों के लिए एक नये युग का सूत्रपात था | लेकिन 
आज स्वतंत्रता-प्राप्ति के बाद अनेक संवैधानिक संरक्षण होने कं बावजूद भी 
सामाजिक न्याय के आदर्श की जो कल्पना की गई थी वह पूरी नहीं हो पारही 
हे । आज दलितों के नाम पर कुछ सुविधा--भोगी लोग तरह-तरह के नारे देकर 
भेदभाव को खत्म करने के बजाय अलगाववादी भावना को उभारने मेँ लगे हुए 
हे । अतः इस अलगवादी भावना से देश की एकता ओर अखण्डता को खतरा 
बढ़ता जा रहा हे | 
अगर हम सामाजिक न्याय की वास्तविक स्थिति का अवलोकन व अध्ययन 
करना चाहं तो इसके लिए मुख्यतः पांच प्रतिमान सामने रखे जा सकते हें । आरक्षण 
नीति के रूप मेँ राजनीतिक, जात-पात के रूप मेँ सामाजिक, नारियों की दुर्दशा 
के रूप मेँ समता की स्थिति, श्रमिकों तथा उत्पादक वर्गा के रूप म॑ आर्थिक स्थिति 
तया न्यायिक प्रक्रिया के रूप में कानूनी स्थिति का मूल्यांकन किया जा सकता है, 
जिससे सामाजिक न्याय कं वर्तमान स्वरूप का मूल्यांकन संभव हो सकेगा | इन्हीं 
। मापदण्डों को यहां आधार मानकर भारतीय संदर्भ मे सामाजिक न्याय की यथार्थ 
॑ स्थिति का अवलोकन किया गया है । 

ड. अम्बेदकर ने 1932 मेँ पूना पैक्ट के माध्यम से अनुसूचित जातियों के 
साथ-साथ अन्य अल्पसंख्यक के लिए “आरक्षण” का विशेषाधिकार प्राप्त किया था। 
इस तरह आरक्षण की जडं इतिहास मे पहली बार 1932 से प्रारम्भ हुड । इसके बाद 
स्वतंत्र भारतीय संविधान मेँ भी कम से कम दो तरह कं आरक्षण का प्रावघान रखा 
गया । संविधान-निर्माताओं न प्रथम तरह के आरक्षण के अन्तर्गत विधायिका सभाओं 
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मे आरक्षण की व्यवस्था आरम्िक दस वर्षो के लिए की शी। इन्हे एेसा विश्वास था 
कि सरकार एक दशक में आरक्षण प्राप्त इन जातियों की आर्थिकः, सामाजिक ओर 
शैक्षिक स्थिति मे इस हद तक सुधार लाने मे सफलता प्राप्त कर लेगी कि एेसे लोगों 
को पुनः आरक्षण की आवश्यकता ही नहीं रहेगी । लेकिन आज एसा कुछ भी अभी 
तक संभव नहीं हो पाया हे ओर सरकार अभी तक आरक्षण-भोगियों की स्थिति में 
कोड गुणात्मक सुघार नहीं ला पाई हे । इस आरक्षण को लगातार दस-दस वर्ष तक 
चार बार बटढाने का ओचित्य यह प्रतीत होता है कि आरक्षण-भोगी लोग अभी तक 
राजनीतिक प्रक्रिया में अपने वर्ग की जनसंख्या के अनुपात में प्रतिनिधित्व प्राप्त नहीं 
कर पाए हें। आज भी इन लोगों को सरकारी कार्य-संचालन में कोई विशेष 
सकारात्मक प्रतिनिधित्व प्राप्त नहीं हो पाया है क्योकि इन विधायिका सभाओं में 
आरक्षित निर्वाचित स्थानों पर आज भी राजनीतिक दलों मे अपना वर्चस्व कायम 
कर रखा हे जिनसे आपसी होड व संघर्ष मे सामाजिक न्याय का लगातार हनन 
जारी है । कहने का सार यह है कि आरक्षण प्रक्रिया, चाहे वह विधायिका सभाओं की 
हे अथवा सार्वजनिक सेवाओं की अथवा किसी अन्य संस्थान की, यह पूरी तरह से 
निष्रिय हो गई है ओर इन सब का प्रयोग केवल स्वार्थगत कायौ कं लिए ही किया 
जा रहा है ओर सामाजिक न्याय के आदर्श को स्वार्थ से प्रेरित गल के रूप मं 
इस्तेमाल किया जा रहा है| 

हमारे समाज में सदियों से चली आ रही जाति-प्रथा की कुरीतियां आज 
भी विद्यमान है ओर यह बात पूरी तरह से स्पष्ट हो गई है कि भारत मं सभी धर्मो 
अथवा मतो के लोग किसी न किसी रूप मे जाति-प्रथा के विरुद्ध लोगो मं चेतना 
जगाने के अथक प्रयास के बावजूद इसमें कोई विशेष सफलता आज तक नहीं पा 
सके हँ ओर न ही हमारा समाज जाति-पाति के नुकसान को अभी तक समञ्च सका 
है कि इसी के कारण हजारों वौ से हमारे समाज में वर्ग-विभाजन हुआ है, सेकड़ 
वार विदेशी दासता की हथकडियां पहननी पडी हैँ । आज जब हम भारतीय 
जाति-प्रथा के संदर्भ में बात करते है तो हमें यह देखने को मिलता है कि 
अस्पृश्यता” की भावना को संविधान के अनुच्छेद 17 के माध्यम से समाप्त करने 
तथा किसी भी रूप मे इसका व्यवहार निषिद्ध करने कं बावजूद भो यह प्रथा रु" \(प्त 
नहीं हुई हे | 

क्या इसी आदर्श समाज की कल्पना ड. अम्बेदकर, महात्मा गांधी इत्यादि 
राष्ट्रीय नेताओं ने की शी? डो अम्बेदकर ने जिस अमानवीय प्रथा के विरुद्ध जीवन 
भर संघर्ष किया, वह आज भी कम या अधिक अपने उसी रूप मेँ विद्यमान हे | हमारी 
सरकार तथा हमारा संविधान अभी तक सामाजिक न्याय की रक्षा के लिए सक्रिय 
नहीं हो पाया हे । ओर केवल जांच आयोग तथा सांत्वना के बल पर इस व्यवस्था 
के धीरे-धीरे घसीटा जा रहा है | इस प्रकार स्पष्ट है कि सामाजिक न्याय का आदर्श 
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| जाति- प्रथा के कारण अभी तक इस रूप मेँ सक्रिय नहीं हो पाया है जिसकी ड. 
अम्बेदकर ने कल्पना की थी ओर आजीवन प्रयास किया था। 
| जव बात न्याय की आली हेतो नारी वर्ग की स्थिति की चर्चा करना अत्यंत 
| आवश्यक हो जाता है । भारतीय संघ की विशाल जनसंख्या का लगभग अगा नाग 
| नारी वर्ग का हे ओर हम यह भली भांति जानते है कि महिलाओं कं साथ एक दूसरे 
| ही प्रकार का भेदभाव हमारे समाज मेँ सदियों से मौजूद हे । आज महिलाओं की 
| स्थिति अनुसूचित जातियों की शोचनीय स्थिति से कदापि भिन्न नही हे | यह ठीक 
हे कि सरकार द्वारा इनकी स्थिति में सुधार लाने कं लिए भरसक प्रयत किए गए 
है । आज महिला सशक्तिकरण की बात की जा रही हे । इसे समाज की मुख्य धारा 
मे लाने की बात हो रही हे । परन्तु ये सभी उपलब्वियां अभी तक कवल कागजी 
व सरकारी दस्तावेजों तक दही सीमित होकर रह गई हं । 
इसी प्रकार शिक्षा भोजन एवं स्वास्थ्य--देखभाल, लाङ-प्यार, निगरानी, ट 
विवाह, पारिवारिक बंधन, आचार--व्यवहार, इत्यादि हर मामले मे आज भी स्त्री बधनं 
मे जकडी रहती हे । भारत मे विशाल जनसंख्या को देखते हुए सरकार न अब कुछ 
सकारात्मक कदम उठाने का प्रयास आरम्भ किए हँ जिससे उनकी स्थिति मे 
रचनात्मक सुधार संभव हो सके । इसी प्रकार सती प्रथा (निवारण) अधिनियम 1987, 
को भी दिसम्बर 1987 मे संसद मेँ पेश किया गया, जिससे इस प्रकार कं अमानवीय 
व क्रूर प्रथा को समाप्त किया जा सके। 
इन सब कानून व अधिनियमों का उददेश्य भारतीय महिलाओं को 'सामाजिक 
न्याय' दिलाना है जिससे लिंग-विषमता के भेदभाव को समाप्त किया जा सके । इस 
कार्यक्रम मेँ सरकार ने भी रचनात्मक सहयोग का हाथ बढ़ाया हे । तभी तो महिलाओं 
के लिए अन्य अल्पसंख्यकों की भांति 33 प्रतिशत आरक्षण का विषय विचारार्थं ह| 
अव महिला आयोग" की स्थापना के साथ अन्य महिला विकास के कार्यक्रम भो आरम्भ 
किए जा रहे है । आज महिलाओं पर होने वाले सामाजिक अन्याय पर प्रतिक॑ध लगाने 
के लिए न केवल भारत सरकार अपितु अन्तरराष्ट्रीय स्तर पर भी प्रयास किए जा रह 
है । तभी तो 'सार्क देशों द्वारा वर्ष 1991 "बालिका वर्ष' के रूप मे मनाया गया। 
उपरिलिखित कार्यक्रम के माध्यम से सामाजिक न्याय महिलाओं को 
उपलब्ध करवाने का प्रयास सराहनीय प्रतीत होता है । परन्तु यह भविष्य का विषय 
रह जाता है कि उससे महिलाओं की स्थिति मे कितना परिवर्तन संभव हो सकंगा। 
भारत की साख दुनिया मै सर्वाधिक प्रगतिशील कानून बनाने वाले देश कं 
रूप मेँ हे | भारतीय कानूनोँ की यह एक विशेषता है कि यहां कं कानून तथा नियम 
तो ठोस है परन्तु मानवीय मूल्यो का कोई आधार नहीं है । इसीलिए छोटे-छोटे 
कानूनी उपबन्ध की ओट में संविधान का अथवा मानवीय अधिकारों के हनन को 
बढ़ावा मिलरहाहैजो कि एक सामान्य बात हो गई है । 
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इसी प्रकार हमारी न्याय-प्रक्रिया भी काफी जटिल हे। यहां न्याय केवल 
महंगा ही नहीं अपितु लेने में भी देर लग जाती हे। यही कारण है कि आज भी 
अदालतों मे लाखों मुकदमें लंबित पड़ हे । इस प्रकार देरी से मिलने वाले न्याय 
कं कारण, इससे मिलने वाला सुख भी जाता रहता है, जिससे आम आदमी का इन 
न्यायालयों से विश्वास उठ गया है| 

आज हमारी कानूनी सहायता भी बड़ी मंहमी व खर्याली हो गई हे । इस 
कारण अधिकांश गरीब, कमजोर वर्ग सामाजिक न्याय से वंचित हो गए हँ । आज 
कानून के अभिपालन वाला तंत्र जो रक्षक की भूमिका के लिए हे अक्सर उसे देखा 
जा रहा है कि वह भूमिका मे असफल हो गया है । आए दिन देखने में आ रहा हे 
कि समाज मँ दबदबा रखने वाला अपराधी तत्व कानून के रखवालों की मिली भगत 
से हरिजन, कमजोर वर्गो, महिलाओं, इत्यादि के साथ-साथ अल्पसंख्यकों पर भी 
अत्याचार का कहर ढा रहा हे | 

अतः निष्कर्षतः हम कह सकते हँ कि समाज के सभी अल्पसंख्यक के हितां 
की रक्षा करने तथा इनमे सामाजिक न्याय का प्रसार करने के लिए अनेक 
संवैधानिक प्रावधान किये गए हैँ | साथ ही साथ अनेकों योजनाओं को भी प्रारभ किया 
गया है जिससे समाज में सामाजिक न्याय का आदर्श कायम किया जा सकं । यह 
ठीक हे कि इन योजनाओं दारा विकास का कार्य भी हुआ है जिससे इन्कार नही 
किया जा सकता है । परन्तु इन योजनाओं के मूल्यांकन से ज्ञात होता है कि सदियां 
से चले आ रहे सामाजिक विभेद, छुआ-षूत, कठोर जातीय संस्तरण एवं अधंविश्वासां 
के चलते अभी तक ये योजनाएं सफल नहीं हो पा रही हँ जिससे परिवर्तन के चिन्ह 
दिखाई नहीं दे रहे हें | 

यह ठीक हे कि स्थिति मेँ कुछ परिवर्तन अवश्य आया है परन्तु अभी बहुत 
कुछ होना शेष हे क्योकि आज भी हमारे गांवों मे अनुसूचित जातियों, जनजातियों 
के प्रति किये जा रहे भेद-भाव एवं अत्याचार के समाचार प्रकाश मेँ आते ही रहते 
हे । व॑घुआ मजदूरो का शोषण ओर दहेज के लिए की जा रही महिलाओं की हत्याए 
हमारे इन अधिनियमाों का मखौल उड़ाने के लिए काफी है । भूमि-सीमा- निर्धारण 
के कार्य राज्यों के मनमाने बनाये गये कानूनों ओर उनके अनुपालन मे की गड 
दिलाई के कारण खोखले साबित हए हे । 

अतः वर्तमान संदर्भ मे यह आवश्यक हे कि दलित वगो को सामाजिक न्याय 
दिलाने के लिए नये कानून बनाने के बजाय कुष्ठ ठोस कदम उठाने की जरूरत 
है क्योकि किसी स्थान पर डो. अम्बेडकर की मूर्ति-स्थापना से सामाजिक न्याय का 
लक्ष्य पूरा नहीं हो सकता है | इसके लिए जरूरी है कि हम अपनी सामन्ती धारणा 
को बदले, वंश तथा जातिगत लाभं से ऊपर उदे, दलित वर्गों को आत्मनिरीक्षण 
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| के लिये प्रेरित करें तथा उन्हें यह समञ्चाने का प्रयास हो कि -अनुदान अथवा 
आरक्षण' की वैशाखी उनके लिए स्थायी समाघान नहीं है । इस तरह सामाजिक 
| न्याय की स्थापना के लिए विषमता को हटाना होगा तभी सामाजिक न्याय का 
| ु संकल्प सार्थक तथा यथार्थ धरातल पर स्थापित हो जायेगा | 


शोघप्रज्न छात्र, 
पटना विश्वविद्यालय, पटना 


संदर्भ 
डा कीआर अम्बेडकर अनिलेल्न ओं कास्ट 
= कीर अम्बेडकर राड़टिग एण्ड स्फीव ~ कास्ट इन इण्डिया खण्ड 1. 
अम्बेडकर स्टेट्ख एण्ड माइनोरटीजः 
धनजय क्रीर्‌ < अग्केडकर ~ लाइफ एण्ड पिन 
राजेश गुप्ताः जौ अन्केडकर ओर सामाजिक न्याय 
उ अग्केडकर एण्ड सौल जस्टिस खण्ड 1. 
दृगाकिस कास भारतीय सवि्ान क्री रूपरेखा- 


> ॐ 9 > 6 † > 
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जैत-जीतिओास्त्र 
ड. बीरे कुमार भारती 


भाग- ] 

जेव नीतिशास्त्र का साधारण अर्थ है- "जीवन से जुड़ा नीतिशास्त्र या 
ओषधि के क्षेत्र का नीतिशास्त्र । इस प्रकार चिकित्सा नीतिशास्त्र से इसका क्षत्र 
अधिक व्यापक है, जो संभवतः रोगी-चिकित्सक संबंध की ओर भी संकेत करता हे। 
वस्तुतः जेव नीतिशास्त्र का कार्य एक ओर रोगग्रस्त ओर मरणासन्न मानवो तो 
दूसरी तरफ स्वास्थ्य ओर चिकित्सा पेशा से जुड़े लोगों के मध्य जीव ओर नैतिकता 
की स्थापना ओर इसका सम्पोषण करना है । रोगी, उसके परिवार ओर चिकित्सा 
से जुडे लोगों कं बीच संबंध के विषय मेँ तीन प्रकार के विचार उपलब्ध हँ 
1) पित॒वाद (ए वाला118]1)) 
2, व्यक्त्िवाद (ता भंतपथांड) 
3) पारस्परिक विचार (1116 १२६10060] ५1६५५) 
1) पितृवत्‌ (31689) - पितृवत्‌ का आशय है कि -- स्वास्थ्य कर्मी को 
रोगी ओर उनके परिवार के प्रति पिता की तरह पेश आना चाहिए क्योकि चिकित्सक 
समूह के पास दवाई ओर इलाज के बारे में अच्छा प्रशिक्षित ज्ञान तथा अनुभव होता 
हे । अतः केवल वे ही तय कर सकते है कि रोगी ओर उनके परिवार कं लिए क्या 
अच्छा हे। रोगी को ईडोक्टर के प्रति विश्वास ओर धेर्य रखना चाहिए तथा इलाज 
के संबध में जो भौ सलाह दे उसका पालन करना चाहिए ।' 
2) व्यक्तिवाद (10वाभंवण्ांज) - इस सिद्धांत के अनुसार रोगी को अपने 
प्राण ओर शरीर पर पूर्णं अधिकार है । आज-कल जनसाधारण भी अपने शारीरिक 
ओर मानसिक बीमारियों एवं उसके प्रभावं की अच्छी जानकारी रखने लगे हे । अतः 
डाक्टर समूह को चाहिए कि वह कृपापूर्वक विस्तार से रोगी को रोग कं स्वरूप 
कारण, प्रभाव, इलाज मेँ आनेवाले सम्पूर्णं खर्च आदि को पहले ही स्पष्ट कर द । 
किन्तु वे एेसा नहीं करते। जैसा कि फिट्स दम्पति ने उल्लेख किया है कि- “इस 
पेणो में एेसे भी लोग प्रवेश करगयेदहैसजो इसे उच्च आर्दश से निम्न स्तरपरला 
खडा कर दिए हैँ । चिकित्सकों ने शुल्क संब॑धी आर्थिक लाम के लिए सेवा-भाव का 
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। एकाकार त्याग कर दिया हे |“' भारत के अस्पतालों मे किडनी व्यवसाय तथा रोगियों 
। के साथ दुर्व्यहार को रोकने के लिए [तांग) 1401681 ^55061810) समय-समय 
| पर दिशा- निर्देश जारी करते रहे हैँ जिसका निरंतर उल्लंघन भी होता रहा है, फिर 
भी इस पेशे पर कानूनी शिंकजा रहना चाहिए । 
3) पारस्परिक विचार (10९ र९्ल-०९८४॥ #1९५*) - इस विचार मे इलाज हेतु 
टीम भावना पर जोर दिया जाता है, जिसमें चिकित्सक समेत सभी स्वास्थ्य कर्मियों 
को सेवा भाव से काम करना चाहिए । साथ ही साथ स्वयंसेवक ओर समाज सेवियों 
की मदद भी मानवीय पहलुओं को ध्यान मेँ रखकर लेना चाहिए तथा रोगी के 
वैयक्तिक अधिकार को भी स्वीकार किया जाना चाहिए कि वह कैसे ओर कहां 
इलाज करवाये । रोगी के इस अधिकार को प्रत्येक अस्पताल ओर निजी क्लिनिकां 
में सूची पट पर अंकित होना चाहिए तथा रोगी ओर उनके परिवार को विश्वास मे 
लेकर ही रोगी पर कोई प्रयोग किया जाना चाहिए ओर यदि वे सहमत नहीं हँ तो 
एसे विचार को त्याग दिया जाना चाहिए |° 
निष्कर्षतः कहा जा सकता है कि सभी प्रकार के निर्णय खुले विचार कं 
आदान-प्रदान के आधार पर ही होना चाहिए, जिसमे देख-रेख ओर इलाज कं सभी 
विकल्पों पर आवश्यक मंथन भी अनिवार्य है ओर अंतिम निर्णय रोगी, उसके परिवार 
ओर चिकित्सकों के संयुक्त प्रयासों से ही लिया जाना चाहिए। 
भाग- 1 
सत्यवादिता ओर सुविज्ञ-सहमति 
(पीला 20 [11016 (0गऽला[) 
सत्यवादिता का आशय यदौ इतना ही है कि- "किस सीमा तक रोगी ओर 
उसके परिवार को रोग तथा उससे होने वाले प्रभावों के संबंध में बतलाया जाय 
तथा सुविज्ञ-सहमति का अर्थ है- “एक ओपचारिक प्रक्रिया जिसमें रोगी या उसकं 
परिवार के सदस्य की सहमति लिखित या मौखिक चिकित्सकीय इलाज के लिए 
लिया जाए क्योकि शल्यक्रिया के दौरान रोगी की मृत्यु भी हो सकती है तथा कुछ 
दवाओं का गौण प्रभाव (8१९००) भी उत्पन्न होता है जो रोगी कं भावी जीवन 
को प्रभावित कर सकता हे 
सत्यवादिता के संबंध मे दो विचारधारा उपलब्ध है 
1) पितृकल्पीय विचार तथा 
2) रोगी को सूचना पाने का अधिकार | 
1) सत्यवादिता का पितृकल्पीय विचार-- इस विचार के पक्ष मे अनेक 
युक्तिरयां है जेसे- रोगी चिकित्सा क्षेत्र मेँ योग्य अनुभव नहीं रखते इसलिए उसे 
इसरो कुछ अधिक जानने की जरूरत नहीं है कि चिकित्सक ओर उनके समूह 
उनकी देख-रेख अच्छी तरह से कर रहे है रोगी को बुरी खवर देना उचित नहीं 
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हे । खासतोर से जव पूर्वानुमान मृत्यु के संबंध मे हो किन्तु उसके परिवार को बतला 
देना श्रेयष्कर है. तथा चिकित्सक एवं उसके समूह तथा परिवार के सदस्य जो भी 
रोमी के पास हों उन्हें उसकी हौसला अफलजाई करनी चाहिए ओर जहा तक संभव 
हो निराशाजनक बातों को नहीं करना चादहिए। 
2) रोगी को सूचना पाने का अधिकार इस मत के अनुसार रोगी को 
अपने रोग के संबंध मेँ सूचना प्राप्त करने का अधिकार है क्योकि रोगग्रस्त होने पर 
रोगी का ही शरीर ओर जीवन संलग्न है न कि चिकित्सक समूह तथा उसके परिवार 
के अन्य सदस्यों का। चकि रोगी को यदि उसके रोग तथा उपचार कं वारे मे 
जानकारी हो जाती है कि उसका रोग गंभीर नहीं हे तथा वह मरने नहीं जा रहा 
हे तो उसमे आशा-भाव का संचरण होता हे | जब भी चिकित्सक समूह द्वारा सत्य 
कहा जाए तव स्पष्ट तथा मृदु भाषा का प्रयोग किया जाए ओर व्यवहार मानवीय 
होना चाहिए न कि पाशविक, कठोरतापूर्ण ओर निराशाजनक । साथ ही कभी रोगी 
ओर उसके परिवार को आशा मत त्यागने दे, क्योकि केवल स्वास्थ्य कर्मी ही रोगी 
को सर्वोत्तम ढंग से चंगा कर सकते हेँ। 
गौरतलब हे कि भारतीय संस्कृति मं चिकित्सा शास्त्र ओर उसके नैतिक पहलू 
बहुत रही विकसित रहे हैँ । हमारे देश मे जीवक, सुश्रुत, चरकं आदि महत्वपूर्ण 
चिकित्सक हए हँ । नैतिक चिकित्सा के संबंध मे हम एक उदाहरण क यहौँ उल्लेख 
करना चाहते है जो चरक द्वारा एक वैद्य को दिए गये उस उपदेश का एक अंशहे 
जो वैद्य अपने शिष्यो को उनके प्रशिक्षण की समाप्ति पर एक पवित्र धार्मिक समारोह 
में दं “यदि तुम्हं अपने चिकित्सा कार्य मे सफलता, धन ओर यश तथा मृत्योपरान्त 
स्वर्ग प्राप्त करना है तो तुमं प्रातःकाल उठने ओर रत्नि मं सोने से पूर्व समस्त प्राणिवरग 
ओर विशेषकर गौ एवं ब्राह्मणों के मंगल के लिए प्रार्थना करनी चाहिए ओर तुम्हं अपने 
तन.मन.घन से रोमी के स्वारथ्य के लिए प्रयत्न करना चादिए । अपने स्वंय के जीवन 
के मूल्य पर भी तुम्हें अपने रोमी को धोखा नहीं देना चाहिए, पाप कर्म नही करना 
चाहिए ओर न तुम्हारे साथी बुरे होने चाहिए... तुम्हे मृदुभाषी... विचारपूर्णं होना चाहिए 
तथा सर्वदा अपने ज्ञान की संवृद्धि मे तत्पर रहना चाहिए ।“ 

स्पष्ट है कि उक्त उद्धरण मेँ चिकित्सकों के लिए उत्कृष्ट नेतिक चरित्र 
के साथ-साथ पूर्णं समर्पित स्वास्थ्य सेवा की कल्पना की गई हे। 

-जब तुम्हं किसी रोगी के घर जाना हो तो तुमह अपन शब्द, मन, बुद्धि ओर 
इद्रियों को अपने रोमी तथा उसकी चिकित्सा के अतिरिक्त अन्यतर कहीं नहीं लगाना 
चाहिए... रोगी के घरमे जो भी होता हो उसकी चर्चा बाहर नहीं करना चाहिए 
ओर न ही रोगी की अवस्था का परिचय उस व्यक्ति को देना चाहिए जो उस ज्ञान 
के आधार पर रोमी अथवा अन्य किसी की कोई हानि कर सकं ।“ 
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उक्त विवेचन से स्पष्ट हे कि यदि आवश्यकता हो तो रोमी तथा उसके 
परिवार को रोग के वारे मेँ आवश्यक सूचना दे दी जानी चाहिए, कितु इसे 
सर्वाजनिक नहीं किया जाना चाहिए क्योकि छुआ-ूत आदि महत्वपूर्ण रोग तथा 
गंभीर एड्स रोग के रोगी के प्रति आज समाज कीजो उपेक्षापूर्ण नीति सामने आई 
हे वह निदनीय एवं अव्यावहारिक है| 
भाग- वा] 
दवाइं में नैतिक समस्या 
(1111८81 [ऽश भल्ला) 
उक्त विवेचन मेँ हम जैव नीतिशास्त्र के पहलुओं पर चर्चा कर आये हँ वह 
जेव नीतिशास्त्र के लिए विषयप्रवेश के समान हे | इसके अलावे भी तीन क्षेत्र हे 
जिनपर विचार किया जा सकता है - 
1) व्यवहार नियंत्रण 
2) मानव प्रयोग तथा 
3) जेनेटिक्स 
1) नीतिशास्त्र एवं व्यवहार नियंत्रण (11८5 अत एलातभा०णा- (गान). 
व्यवहार नियत्रेण को परिभाषित करने हुए कहा जा सकता है कि "यह एक प्रकार 
के व्यक्ति के व्यवहार, जेसे- मनोरोगी अथवा अभ्यस्त अपराधी आदि मं अनेक प्रकार 
के तकनीकों दारा उस व्यक्ति की सहमति या असहमति के विना ओर बिना शकिति 
प्रयोग किये संशोधन अथवा परिवर्तन लाना है । व्यवहार नियंत्रण मे साधन के रूप मे 
छ दवाइयो का भी प्रयोग होता है ओर साथ ही साथ मानसिक उपचार ओर व्यवहार 
तकनीक को भी प्रयुक्त किया जाता हे । यदा -कदा पुरस्कार या प्रतिकूल 
नन्‌, विद्युत के ज्ञटके, सम्मोहन, शल्यक्रिया आदि का भी सहारा लिया जाता हे | 
अब प्रश्न हे कि इस तरह के व्यवहार नियन्त्रण तकनीक का प्रयोग करना 
वाहिए अथवा नहीं? तो- उग्रव्यवहारवादी कगे, हँ क्योकि उनके पास व्यवहार 
का १४५५ अच्छा मापदण्ड है ओर जव किसी का व्यवहार उस कसौटी कं अनुरूप 
तो उनके व्यवहार को उन्हीं के हित मेँ ओर अन्यो के हित मेँ परिवर्तित 
करने का प्रयास अवश्य किया जाना चाहिए । परन्तु जो व्यक्तिवादी है तथा 
.यवहारवाद के विरोधी है वे इस विचार से सहमत नहीं हैँ । इनका कहना है कि- 
~ ` चह पता नहीं कि सामान्य व्यवहार किसे कहते है ओर यह भी कि मनमाने 
५ से व्यवहार की एक कसौटी को स्थापित कर लेना खतरनाक है । वैयवित्तिक 
"तत्रा, विचित्रता ओर सर्जनात्मकता को प्रोत्साहित ओर पुरस्कृत करने की 
~“ परयकता हे ओर इन सों के अस्तित्व के लिए हमें सामान्य से कुछ अलग 
व्यवहार को स्वीकार करना ही पड़ेगा |“ निःसन्देह कुछ व्यवहारो को हतोत्साहित 
ओर कुछ को प्रोत्साहित करने की आवश्यकता है | 
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2) मानव प्रयोग (प्रणाश ऋृलााला+9#0) = मानव प्रयोग का आशय 
हे- “मानव का उपयोग प्रयोगात्मक उदेश्य के लिए किया जाना जिसमें रोगी का 
भी हित सन्निहित होता है, मानवता का भी हित सन्निहित होता है ओर इस प्रकार 
के प्रयोग से वैज्ञानिक ज्ञान में निरंतर वृद्धि भी होती हे ॥ प्रश्न हे कि मानव प्रयोग 
पर प्रश्न क्यों उठाए जाते है? र्चूकि मानव से पहले दवा का प्रयोग पशु पर किया 
जाता था जो अधिक कारगर सिद्ध नीं होता था खासतौर से बच्चों कं दवा इजाद 
करने में यह ओर भी मुश्किल कार्यं था। 

जो लोग मानव प्रयोग के पक्ष के सहमति व्यक्त करते हँ उनका विश्वास 
है कि जब तक विशिष्ट प्रयोग नहीं किये जायेगे तब तक उच्च वैज्ञानिक ज्ञान का 
विकास या किसी तरह की मानवीय सहायता मानव के हित में केसे उपलब्य हो 
सकेगी, अतः मानव पर प्रयोग न्यायोचित हे। 

जो लोग मानव प्रयोग के विरोघ मे सहमति व्यक्त करते हँ उनके अनुसार मानव 
का उपयोग कभी प्रयोग के लिए नहीं होना चाहिए, क्योकि डाक्टरों को यह ट नही 
दी जा सकली कि वे मानव पर पशुवत व्यवहार करे । बावजूद इसके अंततः कोड भौ 
मानव प्रयोग होना हो उसे उपर्युक्त शर्तो को पूरा करने के उपरांत ही तब किया जाय 
जब यह पूर्णतः सुरक्षित हो । इसमे किसी प्रकार का जान का खतरा नहीं होना चाहिए । 

भाग- 1४ 
जेनेटिक एवं अंग-प्रत्यारोपण 
((€1€{1८5 810 07 एाश{पणा) 

वह प्रक्रिया जिसमे जानवर, जैसे सुअर, बंदर इत्यादि के जीवित अग जेसे 
हृदय मस्तिष्क तथा पैर आदि का प्रयोग मानव के लिए किया जाता है ओर इसके 
द्वारा किसी मनुष्य के इहलीला को बचाया जाता है को जेनोग्रापिटंग (्लाण्ठपि्) 
कहा जाता हे । लेकिन यह एक नैतिक प्रश्न यह है कि मानव के लिए किसी 
जानवर का किस हद तक प्रयोग किया जा सकता हे । इसके लिए देवाशीष गहा एक 
अलग नैतिक शाखा की मग करते ह जिसका नाम जेनोग्रापिटिग नीतिशास्त्र हो 

इस क्षेत्र मे अद्यतन आविष्कार जेनेटिक इंजिनीयरिग हे जिसे क्लोनिग कहा 
जाता हे । "इसमे किसी भी जीव का 7.}प.^. निकालकर उस अंडज मेडालदिया 
जाता है जिसका .}प.८५. निकाल लिया गया हो । पुनः उसे रसायन दारा निषेचन 
करके एग््ियो मेँ विकसित किया जाता है । अव जो द्वितीय जीव विकसित होता हे 
उसका सम्पूर्ण जेनेटिक कोड प्रथम जीव के समान होता ह ।“ 

आज जेनेटिक इंजिनीयरिंग के द्वारा मानव व्यक्तित्व के जेनेटिक बनावट को 
प्रभावित करने की बातचीत चल री है अर्थात्‌ जैसा आप चाहते हे वैसा बच्चा आपको 
मिलेगा । जेनेटिक शोध से शरीर मे उत्पन्न होने वाली व्याधियों को पूर्व मँ ही ज्ञात किया 
जा सकता है ओर उसे उसी समय जीन-थेरेषी के द्वारा ठीक भी किया जा सकता हे। 
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जेनेटिक प्रयोग ओर विकास के पक्ष में युक्ति इस युक्ति के अनुसार 
जितना ही अधिक जेनेटिक के क्षेत्र में हमारे ज्ञान में वृद्धि होगी उतना ही हम 
मानव-नस्ल मेँ सुधार कर सकेगे। इसके तहत स्मृतिलोप, कैसर, हाथ-पोँव में 
कम्पन्न की बीमारी ओर मधुमेह का सफल इलाज संभव है | अतः इन विमारियों से 
लड़ने के लिये जीन-थेरेपी का उपयोग किया जाता है तो कोई बुराई नहीं है। 
जेनेटिक प्रयोग ओर विकास के विरोध में युक्ति इस युक्ति कं अनुसार 
कोई भी कोई चीज जो प्राकृतिक जीवन-प्रक्रिया में हस्तक्षेप उपस्थित करता है तो 
वह एक प्रकार से ईश्वनीय व्यवस्था मेँ व्यवधान डालने के समान है ओर इस क्षेत्र 
मे कोड भी वैज्ञानिक प्रयोग, विशेष रूप से कृत्रिम जीवन निर्माण की अनुशंसा, नहीं 
की जानी चाहिए प्रकृति या ईश्वर का मानव जाति क वीच अपूर्णता ओर त्रुटि को 
बनाए रखने कं पीषठे कुष न कछ उदेश्य अवश्य रहता है ओर इस उदेश्य को बाधित 
करना खतरनाक हो सकता हे, क्योकि इससे न केवल मानव का प्राकृतिक विकास 
ओर प्रगति ही अवरुद्ध होगी बल्कि नैतिक ओर आध्यात्मिक विकास भी बाधित होगा। 
यदि हम एकदम पूर्ण मानव-प्राणी का निर्माण करेगे ओर सभी अपूर्णताओं को दूर 
कर देगे तो हम संभवतः मानवता को जैव-भौतिक ओर नैतिक-- आध्यात्मिक दृष्टि 
सेहीखोदेंगे। 
निष्कर्षतः कहा जा सकता है कि जैव नीतिशास्त्र का उपयोग मानव 
कल्याण को ध्यान मेँ रखते हुए विकसित किया जाना चाहिए तथा यह मानव 
कल्याण एसा हो जिसमें प्राकृतिक संतुलन यथावत बना रहे । 


दर्शनशास्त्र विभाग, 
पटना विश्वविद्यायल, पटना 
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आर्य जमाज एतं वैदिक शिक्षा 


डां. मुकेश कुमार चौरसिया 


वाल ब्रह्मचारी स्वामी दयानन्द सरस्वती सन्‌ 1875 ई. में आर्यसमाज की 
स्थापना किये ओर इस संस्था के माध्यम से उन्होंने केवल वैदिक संहिताओं को 
ईश्वरीय ग्रन्थ मानते हुए उन्हं अपने सिद्धान्त का आधार बनाया तथा समाज में 
व्याप्त सभी प्रकार की बुराई एवं कुप्रथा का विरोध करते हुए पुनः "वेद की ओर 
चलो (३५८ {0 0८ ५९५8७) का नारा दिया जिसका विस्तारपूर्वक वर्णन उनकी 
कृति (सत्यार्थ प्रका" में मिलती है जो संस्कृत भाषा मे लिखी गइ हे। सत्यार्थ 
एरका. मे जहां धार्मिक सिद्धान्तो का अथवा मूल वैदिक धर्म का पुनराख्यान हे 
वहीं समाज व्यवस्था एवं राज्य-व्यवस्था की पूर्णं रूपरेखा देने का प्रयत्न भी ह । 
वैसे तो वे स्त्रीशिक्षा के प्रबल समर्थक थे लेकिन साथ ही संस्कृत भाषा की शिक्षा 
ओर प्रचार को विशेष महत्व देते थे। सबसे बड़ी बात यह है कि वे जन्मजात 
जातिवाद के विरुद्ध थे । वे गुण- कर्मानुसार वर्णव्यवस्था के पक्षधर थे। साथ ही 
पौराणिक हिन्द्‌ धर्म अर्थात्‌ अवतारवाद तथा मूर्तिपूजा के विरोधी थे । जहां तक 
वेदिक शिक्षा की वात है उन्होने भारत की गौरवपूर्णं परम्परा बनाये रखने के लिए 
वैदिक काल में शिक्षा की जो व्यवस्था थी, शिक्षाकेलिएजो उग्र का निर्धारण 
था उसकी उन्होने वकालत की तथा उस परम्परा को बनाये रखने का प्रयास भी 
किया ताकि मानव कं लिए जो सबसे अति आवश्यक नैतिक शिक्षा है वो बनी 
रहे | भारत की प्राचीन परम्परा के अनुसार बालक ओर बालिकाओं को उपनयन 
संस्कार के पश्चात्‌ आचार्यकूल में ही निवास करना होता था ओर वहां बरह्मचर्यपूर्वक 
रहते हए शिक्षा प्राप्त करनी होती थी । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ मे लिखा हे कि 
मनुष्य लोक, पितृलोक ओर देवलोक, इन तीनों लोकों मे देवलोक सबसे श्रेष्ठ 
हे । इसकी प्राप्ति विद्या द्वारा ही संभव हे । अतः सबको विद्या प्राप्त करनी चाहिए। 
यह विद्या आचार्य से ही प्राप्त की जा सकती हे । इस कारण यह विधान किया 
गया था कि एक निश्चित आयु मेँ बालकं ओर बालिकाओं को शिक्षा के लिए 
आचार्य कूलो या गुरुकुलों मे भेज दिया जाए ओर वे वहां रहकर विद्या का 
अध्ययन किया करे । स्वामी दयानन्द इस प्रकार की शिक्षा का समर्थन करते थे। 
शिक्षा ही वह मूल मंत्र है जो मानव को ईश्वर रूप बनाते है । वह शिक्षा आचार्यं 
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के अभाव में सम्भव नहीं हे। इसी संदर्भमें गांधीजी की धारणा है कि “शिक्षाक 
क्षेत्र में नैतिकता ओर सदाचार पर बल देने की जरूरत है, क्योकि चरित्र ही 
मानवता की सर्वोत्तम पूंजी है |“ वैदिक काल में यह माना जाता था कि बालक 
के विकास के लिए उसे केवल माता-पिता के प्रभाव में रहना ही पर्याप्य नहीं है 
अपितु उसे आचार्य के प्रभाव मे भी रहना चाहिए । “मातृमान्‌. पितृमान्‌, आचार्यवान्‌ 
पुरुषो वेद“ इस शास्त्र-वाक्य के अनुसार बालक पहले माता के प्रभाव मेँ रहता 
हे, फिर पिता के ओर बाद में आचार्य के । उनकी अन्तर्निहित शक्तियों व गुणों 
का विकास पहले माता करती हे, फिर पिता ओर फिर आचार्य द्वारा शिक्षा प्राप्त 
कर वह अपना विकास करने में समर्थ होता हे । माता-पिता बालक का पालन 
करते हैँ पर जब वह पालन-पोषण के अनन्तर बड़ा हा जाता है तो उसे 
विद्याघ्ययन के लिए आचार्य के पास भेज दिया जाता है । इसी संदर्भ में छान्दोग्य 
एयनिकटृ में एक कथा आती है कि आरुणि का पुत्र श्वेतकेतु जब बड़ा हो गया तो 
उसकं पिता ने कहा- हे श्वेतकेतो, अव तू ब्रह्मचर्य का जीवन व्यतीत कर । हमारे 
परिवार में कोई एेसा व्यक्ति नहीं होता, जा शिक्षा प्राप्त न करे ओर स्वयं ब्राह्मण 
न बनकर अपने को केवल ब्राह्मणों का वन्धु बताए । पिता से एसा कहा जाने पर 
श्वेतकेतु आचार्य की सेवा मेँ गया ओर चौबीस वर्ष की आयु तक उसने वेदशास्त्र 
का अध्ययन यिका | इस प्रकार शिक्षा प्राप्त कर जब वह अपने घर वापस आया तो 
उसे यह अभिमान था कि वह विद्वान्‌ हो गया है | इस कथा मेँ स्पष्ट है कि प्राचीन 
काल में बालक आचार्य कुल में जाकर वेदशास्त्रं का अध्ययन किया करते थे ओर 
चौबीस साल की आयु तक आचार्यकुल मेँ रहा करते थे। 
आर्य समाज के अनुयायी वैदिक पद्धति पर आधारित शिक्षा के हिमायती थे 
साथ ही शिक्षा-प्राप्ति के समय ब्रह्मचर्य जीवन के भी हिमायती थे । प्राचीन शास्त्रों 
मे ब्रह्मचर्य की महिमा बड़ विशद रूप मेँ लिखी गई है । अथववेद के अनुसार 
ब्रह्मचर्य के तपसे ही राजा राष्ट्र की रक्षा मेँ समर्थ होता हे ओर ब्रह्मचर्य द्वारा ही 
आचार्य वह योग्यता प्राप्त करता है जिससे कि वह ब्रह्मचारियों को शिक्षा प्रदान कर 
सकता हे | ब्रह्मचर्य व्रत का पालन करके ही मनुष्य तेजोमय ब्रह्म (ज्ञान) को धारण 
करता हे ओर वह सव देवताओं का अधिवास बन पाता है । अर्थात्‌ सब देवी गुणों 
का वह प्राप्त करता है | एक अन्य स्थान पर वैदिक साहित्य मेँ कहा गया है कि 
शहाचरयं के तपसे ही देवों ने मृत्यु पर विजय प्राप्त की थी। वैदिक शिक्षा 
वेद-आधारित होने कं कारण छात्रं को वेद का अध्ययन कराया जाता था जिसमें 
ऋ रेद्‌ यदु्वेद सागकेदः अथववेद इतिहास, पुराण, व्याकरण, ज्योतिष विद्या 
योग-विद्या इत्यादि का ज्ञान दिया जाता था| 
दिक शिक्षा वेद-आधारित होने के कारण विद्या का आरम्भ उपनयन 
सत्कार द्वारा कराया जाता है। इस अवसर पर बालकों ओर बालिकाओं को 
यज्ञोपवीत धारण कराया जाता है । तीन ताग से बना हुआ यज्ञोपवीत उन व्रतं 
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का प्रतीक है जिन्हें ब्रह्मचारी ग्रहण करते हँ । तैत्तिरीय उफनिकद्‌ मेँ जिस प्रकार 
की शिक्षा एवं नियम का प्रावधान है वैसी ही शिक्षा एवं नियम का पालन छात्रं 
को करने को कहा जाता है । जैसे- शिष्यो को सदा गुरुओं के सम्मुख रहने, 
गुरुओं को सदा प्रवचन देते हुए ऋत, सत्य, तप, दम, शम, अग्निहोत्र का 
अनुष्ठान, अतिथि-सेवा, सब मनुष्यों के प्रति समुचित व्यवहार, प्रजा के प्रति 
यथायोग्य बरताव ओर अपने साथियों के प्रति कर््तव्य-पालन का उपदेश दिया 
जाता है। इस प्रकार की शिक्षा-व्यवस्था में शिष्यो को उपदेश दिया जाता हे कि 
गुरु पिता तुल्य होते है । निरुक्त मेँ भी कहा गया हे शिष्य गुरु को ही अपना 
पिता ओर माता माने ओर किसी भी दशा में उनके प्रति द्रोह-भाव न रखे । 
मनुस्माति में भी कहा गया है कि ब्रह्मचारी के लिए आचार्य ही पिता होता है ओर 
सावित्री (विद्या) ही उसकी माता होती है, इसलिए गुरु की सेवा छात्र का आवश्यक 
गुण हे। गुरु की सेवा (सुश्रूषा) के बिना शिष्य के लिए विद्या प्राप्त कर सकना 
सम्भव नहीं है । मनु ने लिखा है कि जिस प्रकार खनित्र (फावडे) से जमीन को 
खोदकर जल प्राप्त किया जाता है वैसे ही सुश्रूषा दवारा शिष्य गुरु की विद्या को 
प्राप्त कर पाता हे । शिष्य शिक्षा प्राप्त करने के बाद उनका दीक्ान्त (समावर्तन) 
संस्कार होता था। इस संस्कार के बाद ही वह अपने घर को लौटता था तथा 
गृहस्थाश्रम मे प्रवेश का अधिकारी होता था। 

स्वामी दयानन्द सरस्वती ओर उनके गुरु स्वामी विरजानन्द दोना ही शुध 
वैदिक परम्परा मै विश्वास करते थे ओर उन्होने “पुनः वेद की ओर चलो" का नारा 
दिया। उनके द्वारा स्थापित आर्य समाज का मूल उदेश्य प्राचीन वैदिक धर्म की 
शुद्ध रूप से पुनः स्थापना करना था क्योकि हिन्दू धर्म मे कुछ इूठ धार्मिक विश्वास 
तथा सामाजिक कूरीतियां आ गई थीं जिनसे हिन्दू धर्म की आलोचना हो रही थी 
तथा लोग इस धर्म को छोड़ दूसरे धर्म को अपना रहे थ। उन्होने तर्क आधारित धर्म 
पर विश्वास करने का नारा दिया । उन्होने एकेश्वरवाद मे विश्वास, सभी मनुष्यों का 
्रातृत्ववाद, स्त्रीपुरुष की समानता, मनुष्यों तथा जातियों के बीच पूण न्याय तथा 
निष्पक्षता तथा प्रेम तथा दान की भावना पर जोर दिया । आर्य समाज द्वारा दी गड 
इस शिक्षा- पद्धति को लेकर मतभेद 1892 मे सामने आया | एक पक्ष पाश्चात्य शिक्षा 
का विरोधी था। उन्होने 1902 ई. में हरिद्वार मे एक गुरुकुल स्थापित कर लिया जहा 
प्राचीन वैदिक शिक्षा प्राचीन पद्धति से दी जाती थी ओर उसी के नमूने पर कड अन्य 
स्थानों पर गुरुकुल बनाए गए । दूसरा पक्ष जो अग्रेजी शिक्षा के पक्षधर थे दयानन्द 
फेगलो- वैदिक संस्थाओं की स्थापना की जो आज भी भारत कं कोने-कोने मं व्याप्त 
हे तथा अच्छी शिक्षा दे रहे हे । 

आर्य समाज द्वारा स्थापित कुछ नियम हँ जिनका पालन करने को सभौ 
अनुयायी से अपेक्षा रखता है, जो निम्नलिखित हं ~ 
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1. सब सत्य-विद्या ओर जो पदार्थ विद्या से जाने जाते हैँ उन सबका आदि 
मूल परमेश्वर हे । 

2. ईश्वर सच्चिदानन्द स्वरूप, निराकार, सर्वशक्तिमान, न्यायकारी, दयालु 
अजन्मा, अनन्त, निर्विकार, अनादि, अनुपम, सवधिार, सर्वेश्वर, सर्वाधिकः, 
सर्वान्तर्यामी, अजर, अमर, अभय, नित्य, पवित्र ओर सृष्टिकर्ता हे । उसी की 
उपासना करनी चाहिए 

3. वेद सब सत्य विद्याओं की पुस्तक है । वेद का पढना-पढाना ओर सुनना-सुनाना 
सब आर्यो का परमघर्म हे | 

4. सत्य के ग्रहण करने ओर असत्य को त्यागने में सर्वथा उद्यत रहना चाहिए। 

5. सब काम धर्मानुसार अर्थात्‌ सत्य ओर असत्य को विचार करके करना चाहिए । 
संसार का उपकार करना आर्य समाज का मुख्य उद्‌देश्य है अर्थात्‌ 
शारीरिक, आत्मिक ओर सामाजिक उन्नति करना । 

7. प्रत्येक व्यक्ति को अपनी ही उन्नति में सन्तुष्ट नहीं रहना चाहिए | सबकी 
उन्नति में अपनी उन्नति समञ्जनी चाहिए | 

8. सब मनुष्यों को सामाजिक, सर्वहितकारी नियम पालने मे परतन्त्र रहना 
चाहिए ओर प्रत्येक हितकारी नियम मेँ सब स्वतन्त्र हें । 
अतः आर्य समाज दारा शिक्षा की जो पद्धति अपनाई गई वो आज के समय 

की मांग हे । लेकिन कुछ लोग आज के भोगवादी वैज्ञानिक युगम एसी शिक्षाको 

अनुपयोगी मानते हें । शिक्षा रोजगार-परक होनी चाहिए । लेकिन मेँ यह कहना 
चाहूंगा कि मानवता के विकास के लिए विज्ञान आवश्यक है लेकिन उससे भी ज्यादा 
आवश्यक है मानव चरित्रवान बने । आज मानव भौतिक सुख के पीछे भाग रहा हे 
जिसके कारण समाज मेँ अनेक समस्याये खडी हो गड ह । हिसा, आतंकवाद, 
भ्रष्टाचार, ये सव उसी की देन हैँ । मानव के सम्पूर्ण विकास के लिए वैज्ञानिक शिक्षा 
के साथ-साथ आध्यात्मिक, वैदिक एवं धर्म-दर्शन की शिक्षा भी उतनी ही आवश्यक 
हे ताकि लोगों के चरित्र का निर्माण हो | इस प्रकार की शिक्षा आर्यसमाजियोँ ने देने 
का प्रयास किया हे। 

(यह आलेख स्वामी दयानन्द पुरस्कार से पुरूस्कृत है) 








महेशखूंट, खगड़िया 
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जेल परम्पर में कर्मवाद 


सुश्री अनामिका त्रिपाठी 


रागो च दोसो वि य कम्मवीयं, कम्मं च मोहप्पभव वय॑ति। 
कम्मं च जाई मरणस्स मूलं, दुक्खं च जाई मरणं व्यति | । 

अर्थात्‌ जीव के राग-द्ेष रूप परिणामों के कारण से जो अचेतन द्रव्य जीव 
के साथ सम्बद्ध होकर संसार मे भ्रमण कराते है, कर्म हैँ । जैन परम्परा मे कर्मको 
भौतिक या पौद्‌ गलिक माना गया हे। जेन दर्शन मानता हे कि आत्मा बाह्य जगत्‌ 
के सम्पर्क मे आकर यौगिक अर्थो मे सूह प्रकृति के कणो दवारा आच्छादित हो जाती 
है । यही कर्मं वन जाते है । कर्म के अन्दर अच्छे एवं बुरे कम के कायो को विकसित 
करने का विशेष गुण होता है ओर एक शरीर-विशेष की रचना करते हैँ जिसे कमं 
शरीर कहते है, जो मोक्ष से पूर्वं आत्मा का साथ छोडता हे | जैन दर्शन में कर्मक 
महती भूमिका हे । यहां हम जेन परम्परा मे कर्मवाद के सैद्धान्तिक व व्यावहारिक 
पक्ष प्रस्तुत करेगे | 
सैद्धान्तिक पक्ष : 

जैन दर्शन स्पष्ट रूप से वास्तववादी तथा बहुत्ववादी हे । विश्व के प्रत्येक 
जड व चेतन पदार्थ अनन्त धौ के भण्डार, अनादि तथा नित्य ह। किसी भी पदार्थ 
का पूर्ण विनाश नहीं है, उसके गुण-धर्मो मे दृश्य व अद्रय परिवर्तन सदैव होता 
रहता है अतः वह अनित्य भी है । जैन दर्शन मेँ जीव की सम्पूर्णं शारीरिक विशेषताएं 
कर्मजन्य मानी जाती है। जीव या आत्मा के बन व मोक्ष के सन्दर्भ में ही कर्म॑ 
की महती भूमिका है | जैन धर्म का आदर्श मोक्ष हे । आत्मा के विभाव की अवस्था 
व॑धन हे, तथा स्वभाव या सिद्धावस्था मुक्ति है | आत्मा च] जीव की स्वाभाविक 
अवस्था अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन [ज्ञानात्मक पक्ष), अनत सौख्य (भावात्मक या 
अनुभूत्यात्मक पक्ष). अनन्त शक्ति या वीर्य (संकल्पात्मक पक्ष) हे जो कोड बाह्म या 
प्राप्यवान तत्व नहीं वरन्‌ आन्तरिक उपलयिि या पूर्वं गुणों का पूरणं प्रकटन हे। 
साधक,८आत्मा के ज्ञान, भाव (अनुभूति) ओर संकल्प कं तत्व ही मोक्ष की अवस्था 
म अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सौख्य, अनन्त शक्ति के रूप मे प्रकट हो जाते 
है लेकिन इससे पूर्व राग- देष से युक्त होते है जो उन्हँ बद्ध. सीमित, अपूणं बनाता 


जैन परम्परा मे कर्मवाद्‌/217 





हे, वही वीतराग होकर अनन्त ज्ञान, अनंत दर्शन, अनंत सौख्य ओर अनन्त शक्ति 
को प्राप्त कर मुक्त व पूर्ण बन जाता है, बन्धन से मुक्त अपनी स्वाभाविक स्थिति 
में आ जाता हे, जैसे मेघ ओर तुषार के आवरण रहित होने पर सूर्य। 
जीव के बन्धन का अर्थ : 

एक स्वाभाविक प्रशन है कि जीव अनादि, अनन्त- चतुष्टय अर्थात्‌ चार 
| प्रकार की पूर्णता वाला है तो बन्धन-ग्रस्त क्यों होता है? जैन परम्परा बंधन का अर्थ 
जन्म ग्रहण" अर्थात्‌ जीव का शरीर से सम्बन्ध होना मानती है। जीव ओर कर्म 
पुद्गलों का संयोग ही बंध है | जीव के बन्धन मेँ आने के कारण को आस्रव (मल 
या क्लेश) कहा गया हे | आस्रव दो माने गये हैँ 1) भावास्रव (आत्मा की विकारी 
मनोदशा) ओर 2) द्रव्यास्रव (कर्म परमाणुओं का आगमन) | भावास्नव कारण हे, 
द्रव्यास्नव कार्य या प्रक्रिया है| सामान्य रूप में मानसिक, वाचिक ओर कायिक 
प्वृत्तियां ही आस्रव हैँ ।2 

ये प्रवृत्तियां या क्रियाएं दो प्रकार की होती है शुभ प्रवृत्तियां पुण्य कर्म का 
आस्रव ओर अशुभ प्रवृत्तियां पापकर्म का आस्रव । 

तत्वार्था-दर्र के आधार पर आस्रव के दो प्रकार है। 1. ईयपिर्थिक, 2, 
साम्परायिकः | कषायवृत्ति के ऊपर उठे व्यक्ति के कर्म ईयपिर्थिक आस्रव हें क्योकि 
ये एक क्षण सम्बन्धित होने के बाद अगले क्षण विलग हो जाते हैँ जो विभाव को 
उत्पन्न नहीं कर पाते जबकि कषायवृत्ति से पूर्णं व्यक्त्ति की आत्मा के कर्म 
साम्परायिक आस्रव है, जो विभाव उत्पन्न करने मेँ सक्षम हे। तत्वार्थ में 
साम्परायिक आस्रव का आघार 3 प्रकार की क्रियां मानी गयी ह| 


1-5 हिंसा, असत्य भाषण, चोरी, मेथुन ओर परिग्रह (पांच अव्रत) 
6-9 क्रोध, मान, माया, लोभ (चार कषाय) 

10-14 पांच इन्द्रियों के विषयों का सेवन 

15-38 चौबीस साम्परायिक क्रियाएं 


आस्रवो का मूल कारण योग (क्रिया) है अतः जैन दर्शन के अनुसार कर्म 
हौ बन्धन का मुख्य कारण है, जो भौतिक व पौद्गलिक होने से जीव से संयुक्त 
होकर उसके स्वरूप को दूषित कर देते हैँ | जीव ओर कर्म का सम्बन्ध अनादि है, 
जो हमारे विषय का केन्द्र-विन्दु है| 
कर्मशब्द का अर्थ ओर परिभाषां : 

यह विदित है कि कर्म शब्द का साधारण अर्थ क्रिया होना है । पक्तरध्ययन 
रत्र मेँ कहा गया हे कि जीव राग-दवेष रूप परिणामों कं निमित्त रूपी जो अचेतन 
द्रव्यजीव कं साथ सम्बद्ध होकर संसार मेँ भ्रमण कराते है, कर्म है ७ आचार्य देवेन्द्र 
सूरि के अनुसार "जीव की क्रिया' का हेतु कर्म हे / 
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पं. सुखलाल - मिथ्यात्व कषाय आदि कारणो से जीव के वारा जो किया 
जाता है वही कर्म कहलाता है ।" इस प्रकार इस परिभाषा में कर्म के हेतु व क्रिया 
दोनों ही को कर्म के अन्तर्गत माना गया है । यद्यपि आस्रव का मूल कारण कर्म हे 
परन्तु समग्र क्रिया-व्यापार स्वतः नही! प्रेरक से प्रेरित आस्रव दारा या बध हेतु हे। 
समवायागु ऋषिभाभ्ति तत्वार्थ सूत्र मे इनकी संख्या 5 मानी गयी हे । 1. मिथ्यात्व, 
2. अविरति, 3. प्रसाद, 4. कषाय, 5. योगक्रिया | 
उपरोक्त बन्ध-हेतु आत्मा के प्रबल भावात्मक स्वरूप का क्षय करते है, अतः 
उपरोक्त पांच, तीन प्रमुख रूप मँ राग, देष, मोह मे परिणत मँ कर्म बीज कहे गये है। 
आचार्य कृन्दकन्द राग को बधन का प्रमुख कारण बताते हये कहते है 
आसक्त आत्मा ही कर्म--वंध करता हे ओर अनासक्त मुक्त हो जाता दै । यह जिन 
भगवान का उपदेश है इसलिए कर्मो मे आसक्ति मत रखो ॥ 
जैन दर्शन मेँ कर्म के द्रव्य कर्म ओर भाव कर्म एेसे दो पक्ष माने गये हं । 
प्रत्येक कर्म संकल्प के हेतु के रूप मे विचारक आत्मा (उपादान कारण) ओर उस 
विचार के प्ररक के रूप मे कर्म पुद्गल (निमित्त कारण) दोनों आवश्यक हे । आत्मा 
मे जो मिथ्यात्व (अज्ञान) ओर कषाय (अशुभ चित्तवृत्ति) रूपी राग-देष आदि भाव 
है वही भावकर्म है । भावकर्म का आन्तरिक कारण आत्मा है । द्रव्य करम सूक कर्मण 
जाति के परमाणुओं का विकार है जिसका निमित्त कारण आत्मा हे। 
आचार्य विद्यानन्द ने अष्टसहस््र मेदरव्य के कर्म को आवरण ओर भावकर्म 
को दोष के नाम से अभिहित किया । द्रव्य कर्म आत्मशक्ियों कं प्रकटन को रोकता 
है अतः वह आवरण स्वरूप ह । वही भावकर्म स्वयं आत्मा की विभावावस्य। हे, अतः 
यह भी दोष हे । इस प्रकार कर्म के चेतन ओर अचेतन दोनों पक्षो को जैन परम्परा 
में स्वीकारा गया हे। 
द्रव्यकर्म ओर भावकर्म का सम्बन्ध : 
कर्म के चेतन पक्ष ओर जड़ पक्ष मेँ बीजाकुंरवत्‌ पारम्परिक कार्यकारण 
सम्बन्ध माना गया है । उपाध्याय अमर मुनि जी लिखते हँ - भाव कर्मकेहोनेमें 
ूर्व-बद्ध द्रव्य कर्म निमित्त हे ओर वर्तमान मेँ बध्यमान द्रव्यकर्म में भावकर्म निमित्त 
है, जड़ कर्म परमाणु ओर चेतन आत्मा के पारस्परिक गहन सम्बन्ध = पता हम 
इस उदाहरण से ले सकते ह कि जैसे पानी को शीतलता की स्वभाव ५९ । से 
उष्णता की विभाव दशा मे परिवर्तित होने के लिये स्वभाव से मन्न अग्निका सहारा 
लेना आवश्यक हे, उसी प्रकार आत्मा को ज्ञान, दर्शन रूप स्वभाव क आवरण करने 
हेतु ओर कषाय रूप विभाव दशा को ग्रहण करने के लिये बाह्य निमित्त के रूप कम॑ 
पुद्गलों का होना आवश्यक है| ये ठीक चुम्बक के गुण युक्त लौह समान हजो 
आकर्षण शकिति के निकट लोह तत्व से आबद्ध होकर स्वयं उसे चुम्बक केगुणसे 
युक्त बना देता है । उसी प्रकार कर्म युक्त आत्मा के कर्म अपने उदय काल मे 
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नवीन कर्म परमाणुओं को आकर्षित कर कर्म रूप मेँ बदलते रहते हँ | आत्मा के 

रागादि भाव से क्रियाय होती हँ कर्म कं स्वभाव, प्रकृति, मात्रा, काल, मर्यादा, तीव्रता 

पर निश्चय कर सम्पन्न होती हे. जिसका संक्षिप्त वर्णन यथेष्ठ है | 

(1) प्रकृति बन्ध -- यह कर्म परमाणु के स्वभाव का निश्चय करती हे | 

2) प्रदेश बन्ध - कर्म परमाणु आत्मा के किस विशेष भाग का आवरण करेगे 
इसका निख्वय प्रदेश बन्ध करता है | यह मात्रात्मक है | 

(3) स्थिति बन्ध ~ कर्म परमाणु कितने समय तक सत्ता में रहेंगे, फल-प्रक्रिया 





निर्धारण करती है | 
4) अनुभाग बन्ध - कर्मो के बन्ध एवं विपाक की तीव्रता ^ मन्दता का निर्धारण 
करता है| 





जेन दर्शन मेँ आठ प्रकार के कर्मो को स्वीकार किया गया है - 
(1) ज्ञानावरणीय कर्म - ज्ञान का आच्छादन करने वाला कर्म ज्ञानावरणीय है। 
2) दर्शनावरणीय- आत्मा की आनुभविक एवं प्रत्यक्षीकरण शक्ति को कुंठित 
करता है| 
3) वेदनीय - आत्मा को सुखदुःख की संवेदना देने वाला कर्म| 
4) मोहनीय - व्यक्ति के सदाचरण मेँ वाधक कर्म| 
6) आयुष्य कर्म ~ यह व्यक्ति के भावी जीवन की योनि ओर आयुष्य का 
निधरिण करता है | 

6) नाम कर्म ~ शरीर, सौंदर्य, असौदर्य, व्यक्तित्व का निर्माता । 
(7) गोत्र कर्म _ व्यक्ति की जाति-कुल का निधररिण करने वाला कर्म। 

8) अन्तराय कर्म ~ यह प्राणी की अभीष्ट उपलब्धियों मेँ वाधा उत्पन्न करने 

वाला कर्महे| 
पक्तरध्ययन मँ सभी कर्मो की स्थितियां बताई हँ जो मूल भेदं के सापेक्ष 

होती है । ये स्थिति सीमा के भीतर कर्मफल दिखाकर नष्ट होती है तथा उनके 
यान पर नये कर्म आते हैँ । यद्यपि पुद्गलरूपी कर्म हैँ तथापि इनको नग्न नेत्र 
से नहीं देखा जाता, अतः जैन ग्रन्थो मेँ अमुक कर्म हुआ है, इसके ज्ञान हेतु 
कर्मलेश्या का विधान किया गया है. अर्थात्‌ आत्मा के बधे कर्मो के प्रभाव से व्यक्ति 
मँ उत्पन्न होने वाला अध्यवसाय-विशेष | लेश्या के छः स्वरूपो का वर्णन व्यक्ति 
क अच्छे, बुरे आचरण के भाव से किया गया है । लेश्या क्रमशः कृष्ण, नील, कपोत 
तेज, पदा, शुक्ल है । पुण्य रूप कर्मो से शुभ लेश्या ओर पाप कर्मा से अशुभ लेश्याओं 
कौ प्रापि होती है| कर्म रहित होने पर इनका अभाव भी हो जाता हे। लेश्याओं के 
आधार पर उपरोक्त आटो कर्मों को घातीय ओर अघातीय कर्म में बांटा गया जिसमे 
ज्ञानवरणीय, दर्शनावरणीय, मोहनीय, अन्तराय (घाती) तथा नाम, गोत्र, आयुष्य, 
वेदनीय को (अघातीय) माना गया है| यह स्पष्ट है कि घाती कर्म आत्मा के 
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स्वाभाविक ज्ञान, दर्शन, वित्त, आनन्द गुणों का आवरण करते हँ जबकि अघातीय 
कर्म आत्मा की स्वभाव-दशा की उपलब्धि ओर विकास में बाधक नहीं होते। 
कर्म की विभिन्न अवस्थाएं : 

जेन विचारणा मे कर्मौ की दस अवस्थाओं को माना गया हे । बन्ध, संक्रमण, 
उत्कर्षण, अपवर्तन, सत्ता, उदय, उदीरणा, उपशमन, निघत्ति, निकाचना' 

कषाय ओर योग से कर्म परमाणुओं का आत्मा ८ जीव से सम्बन्ध बन्ध तथा 
अवान्तर कर्म प्रकृतियों का आदान-प्रदान संक्रमण कहा जाता हे। संक्रमण 
नैतिक दृष्टि से प्रथमतः तो इसलिए उपयोगी हे कि संक्रमण की क्षमता केवल 
आत्मा की पवित्रता के साथ ही बढ़ती जाती है। दूसरे, संक्रमण की धारणा 
भाग्यवाद के स्थान पर पुरुषार्थवाद को सबल बनाती है | कर्म परमाणुओं की काल 
मर्यादा ओर तीव्रता को बढाने की क्रिया उत्कर्षण कही जाती है, स्थिति ओर 
तीव्रता (अनुभाग) को बढाया ओर कम किया जा सकता। यह क्रिया अपवर्तन 
कहलाती है । काल मर्यादा परिपक्व न होने के कारण जितने समय. तक कर्मा 
का आत्मा के साथ सम्बन्ध बना रहता है वह अवस्था सत्ता कही जाती हे | जव 
कर्म अपना फल विपाक देना प्रारम्भ कर देते हैँ, वह उदय अवस्था हे । नियम 
काल के पूर्वं ही प्रयास पूर्वक कर्म को उदय मेँ लाकर कर्म के फलों को भाग 
लेना उदीरणा कहा जाता है अर्थात्‌ उदयमान कर्मो के सजातीय कर्मो की प्रकृति 
की उदीरणा संभव है । कर्मा के विद्यमान रहते हुये भी उनके फल देने की शक्ति 
को कछ समय के लिये दवाना, उन्हं किसी काल-विशेष के लिए फल देने मे 
अक्षम वना देना उपशमन कहा जाता हे । कर्म की वह अवस्था निधति ह जिसमे 
कर्म न तो अपने अवान्तर भेदं मे रूपान्तरित हो पाता है न अपना फल प्रदा! 
करता हे, मात्र कर्मो के समय मर्यादा ओर विपाक तीव्रता (परिणाम) को कम, 
ज्यादा किया जा सकता है । अतः यह अवस्था उत्कर्षण या आकर्षण हेतु सम्भव 
हे । कर्मा का एसे प्रगाढ़ रूप मे बन्धन होना कि उनकी काल-मर्यादा ओर तीव्रता 
(परिमाण) अवान्तर प्रकृति मे किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं किया जा सके, न 
समय के पूर्वं उनका भोग ही किया जा सके, निकाचना कहा जाता है | करमो का 
विपाक नियत होने वाले कर्मो को निकाचित कर्म कहते हे, बन्धन विपाक को 
लेकर होता है कि उसी विपाक द्वारा समाप्त होना अर्थात्‌ उनकं विपाक का उसी 
रूप मेँ भोग अनिवार्य होता है विपाक की नियतता कहलाता हे । कुछ एेसे कर्म 
जिनका विपाक उसी रूप मेँ अनिवार्य न होकर स्वरूप, मात्र, समय, तीव्रता आदि 
मे परिवर्तित होता है, अनिकाचित कर्म कहलाता है । अतः स्पष्ट हे कि कर्म विपाक 
की नियतता ओर अनियतता दोनों ही जैन परम्परा में स्वीकार की गड हे । यह 
धारणा जैन परम्परा को एकान्त नियतिवाद ओर एकान्त यदृच्छावाद के दोषों से 
मुक्त रखकर आत्म-निर्धारणवाद के दृढ़ धरातल पर खड़ा कर देती हे। 
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मूर्त कर्म, अमूर्त आत्मा के ऊपर अपना प्रभाव उसी प्रकार डालता है जिस 
प्रकार वायु ओर अग्नि का अमूर्तं आकाश पर, नीर-भ्ीर तथा अग्निलौह-पिण्ड। जैन 
परम्परा मानती है कि संसारी आत्मा अनादिकाल से कर्म-संतति से सम्बद्ध है, इस 
अपेक्षा से वह सवर्था अमूर्त नहीं अपितु मूलतः अमूर्त होते हये भी कथंचित्‌ मूर्त है 
लेकिन इस प्रश्न पर कि जड़ कर्म ओर चेतन आत्मा में परस्पर प्रभाविकता स्वीकार 
करने पर मुक्तावस्था मेँ भी प्रभाव को माना जा सकता है, इस पर आचार्य कुन्दकुन्द 
का कथन हे- स्वर्णं कीचड मे रहने पर भी जंग नहीं खाता है, शुद्धात्मा कर्म परमाणुओं 
के मध्य रहते हुए भी उसके निमित्त से विकारी नहीं बनती जबकि अशुद्ध आत्मा विकारी 
बन जाती है । जड़ उसी आत्मा को विकारी बनाते है जो राग-दवेष युक्त अशुद्ध हो | 
इसी प्रकार कर्म के अनादि ओर सादि होने के प्रश्न पर जैन दार्शनिकों ने सापेक्षिक 
सिद्धान्त को अपनाया जिसमें कर्म-विशेष की अपेक्षा से आदि ओर शान्त है ओर प्रवाह 
की दृष्टि से अनादि ओर अनन्त है । अतः यदि आत्मा नवीन कर्मो का उत्पादन रोक 
सके तो वह परम्परा समाप्त हो जायेगी । कमो की परम्परा अविद्या के कारण प्रारम होती 
हे । जीव का बन्धन कर्म है, कर्म का कारण अविद्या | 
ड. टाटिया के शब्दों मेँ ~ कर्म अपने पूर्णं विश्लेषण मेँ जड़ व चेतन के 
मध्य योजक कड़ी हे | कर्म सिद्धान्त के सेद्धान्तिक पक्ष के अध्ययन से यही स्पष्ट 
होताहे कि कर्म के भौतिक जड़ व चैतसिक पक्ष पर॒ जोर देकर चेतन संयुक्त 
जड के पारस्परिक परिवर्तनां की सहयोगात्मकता पर बल दिया गया है । अतः स्पष्ट 
हे संसार का अर्थ जड़ व चेतन का पारस्परिक बन्धन ओर मुक्ति का अर्थ है दोनों 
का अलग-अलग होना |13 
कम॑का व्यावहारिक पक्ष 
मनोवेज्ञानिक सत्य है कि मानव अपनी सीमितता व अपूर्णता से मुक्ति 
चाहता हे अतः व्यावहारिक जीवन के हमारे सम्पूर्णं प्रयास चेतना क ज्ञानात्मकः 
भावात्मक, संकल्पनात्मक शक्तियों के विकास के निमित्त होते ह । हमारी चेतना में 
जो अपूर्णता का बोध है वह स्वयं ही हमारे अन्तस्‌ मेँ निहित पूर्णता की चाह के 
हं ब्रेडले का कथन है कि - “चेतना अनन्त है क्योकि वह अनुभव करती 
हे कि उसकी क्षमताएं शान्त एवं सीमित हें । उसका सीमित होने का यह ज्ञान स्वयं 
ही उसे इस सीमा के परे ले जाता है |“५ 
इसी इच्छा की पूर्ति जैन परम्परा में मोक्ष के प्रत्यय के रूप मेँ अभिव्यक्त 
हड है। अतः कर्म का व्यावहारिक पक्ष जिस जीव पूर्णता की अनुमूति हेतु कर्म करे | 
यद्यपि जैन दृष्टिकोण मेँ कर्मणा वध्यते जन्तुः की बात उचित हे लेकिन जेनाचार 
मेँ सभी कर्म अथवा सभी क्रियाएं समान रूप से बन्धन-कारक नहीं हँ । साम्प्रदायिक 
करियाएं कर्म की श्रेणी मे आती है जबकि दूसरे प्रकार का कर्म जो नैत्तिकता से परे 
अति नैतिक कर्म कहे गये हैँ । यह ध्यान देना आवश्यक है कि सभी नैतिक क्षत्र मे 
आने वाले कर्म एक समान नहीं होते। उनमें कुछ शुभ (पुण्य), कुछ अशुभ (पाप) 
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होते हें । इस प्रकार जैन विचारणा में तीन प्रकार के कर्म 1. ईर्यापर्थिक (अकर्म), 
2. पुण्य कर्म (नैतिक कर्म), 3. पाप कर्म (अनैतिक कर्म) है| कुठ कर्म हमें बन्धन 
में डालते है. कर कर्म बन्धनहीन होते हैँ | महावीर के दृष्टिकोण में कर्म का अर्थ 
शरीरादि की चेष्टा एवं अकर्म का अर्थ शरीरादि की चेष्टा का अभाव एेसा नहीं है | 
प्रमाद कर्मे, अप्रमाद अकर्म हे |'8 

अतः प्रमाद को कर्म व अप्रमाद को अकर्म कहकर महावीर यह स्पष्ट कर 
देते हँ कि अकर्म निक्छरियता की अवस्था नहीं सतत जागरूकता हे । अप्रमत्त अवस्था 
या आत्म-जागृति की दशा में सक्रियता भी अकर्म है, जबकि प्रमत्त दशा या 
आत्म-जागृति कं अभाव में निष्करियता भी कर्म (बन्धन) हे। अतः आस्रव बन्धन- 
कारक क्रियायें है. लेकिन वे अनासक्ति एवं विवेक से समन्वित होकर मुक्ति का 
साधन बन सकती हैं| 

इसलिये कर्म ओर अकर्म अपने बाह्य स्वरूपक की अपेक्षाकर्ता के विवेक 
ओर मनोवृत्ति पर निर्भर होते हे | मानव स्वयं अपने भाग्य का निर्माता हे, अतः कर्म 
प्रधान जेन परम्परा मानव को उत्तरोत्तर अपने कर्मं के प्रति उत्तरदायी मानता हे 
ओर यही सामान्य उपदेश देता हे कि रोग-द्वेष का त्याग कर आत्मा के समत्व रूप 
की प्राप्ति करो; क्म के प्रवृत्तिरहित, मानवीयता, व्यवहारपरकता तथा आत्मानुशासित 
कं साथ समाज- विकास व लोकहित में सहायक के साथ आध्यात्मिक यात्रा में शुभ 
संतुलित हो, जेन दर्शन में चारित्रिक आदर्शं का विधान किया गया हे । जितनी 
कठोरता से इनके अनुपालन का विधान यहां हे पूरे विश्व के धर्म में इस नैतिक 
आदर्श के पालन के मार्ग की कोई मिसाल नहीं हे। 

सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ चरित्र. सम्यक्‌ ज्ञान, श्रावकाचार. श्रमणाचार, द्वादशत्रत 
(पांच अणुतव्रत, तीन गुणत्रत, तीन गुणव्रत, चार शिक्षाव्रत), श्रावक व गृहस्थ के 
आवश्यक कार्य, एकादश प्रतिभा, पांच महाव्रत (अहिंसा, सत्य, अचर्य, ब्रह्मचर्य, 
परिग्रह-त्याग), पांच समितियां (ईर्या, भाषा, एषणा, आदान-निक्षेपण, उत्सर्ग), पांच 
इन्द्रिय वश, छः आवश्यक कर्म, सात शेष गुण, वाईस परीषहजय, बारह अनुप्रेक्षाए 
चारित्रिक महत्व का कठोरता से पालन का विधान है. जो आत्मा क समत्व रूप 
अर्थात्‌ अनन्त-चतुष्टय की उपलब्यि की अनिवार्य शर्त हे । आज के पर्क्य मे जेन 
दर्शन का कर्मवाद कर्मफल की वासना से रहित, "न कर्म करने मं प्रीति कं भाव 
का उपदेश, गीता के निष्काम कर्म का तथा समत्व शुभ प्राप्ति का उपदेश, आधुनिक 
जीवन की कामना, आसवित्त, राग-देष, वितर्क, जीवन विषमता, असन्तुलन, प्रसाद, 
भोतिकवादिता, तनाव के उन्मूलन हेतु रामबाण हे । 

अतः जैन दर्शन के कर्म के व्यावहारिक पक्ष को हम कछ विन्दुओं मं प्रस्तुत 
करना चाहंगे - 
1. कर्म के उद्देश्य के शुभत्व पर महत्व दिया गया हे | 
2. कर्म प्रवृत्ति की क्रियाओं के सम्पादन मे मानव-विवेक को प्रधानता दी गई हे । 
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3. कर्म के राग- देष, कषायो से मुक्ति पर बल दिया गया हे। 
4. कर्म मे प्रवृत्ति. निवृत्ति, सामंजस्यपूर्णं व लोक-कल्याण युक्त हो| 

यहां आचार्य कन्दकुन्द की बात रखना चाहूगी कि- अशुभ कर्म पाप 
(कुशील) ओर शुभ पुण्य (सुशील) कहे जाते हैँ, किन्तु पुण्य भी संसार (बन्धन) का 
कारण है । आचार्य दोनों को ही आत्मा की स्वाधीनता में बाघक मानते हैँ । अतः कर्मो 
के व्यावहारिक पक्ष मं जेन दर्शन का यही उपदेश है कि पुण्य कर्म तभी कर्म बन्धन 
मँ डालकर आध्यासिक विकास करते हँ जब वे अनासक्त भाव से किये जायं । तभी 
वे कर्मबन्ध का कारण न होकर कर्मक्षय (संवर ओर निर्जरा) का कारण बनतेहेँजो 
जेन परम्परा के अन्तिम लक्ष्य की पूर्तिं मे सहायक है| 

इस प्रकार जेन परमपरा मेँ आत्म-मुक्ति को आत्मधर्म माना गया है जो 
आत्म-विषश्लेषण, आत्मानुशासन, भाग्य-निर्माता बनने की सीख विश्व को देता हे 
कि “अकर्मण्य जनाँ या प्रमत्त आत्मा को यह अनुभूत कराया जाये कि हर एक में 
महान्‌ होने की शक्ति पूर्ण व्याप्त हे | यदि वह सत्कर्म करे तो कोई भी शक्ति उसे 
नर से नारायण बनने से नहीं रोक सकती |“ 
(ड. पन्नालाल जेन स्मृति युवा-चिंतक पुरस्कार से पुरूस्कृत आलेख) 


शोध छात्रा, दर्शन विभाग 
महात्मा गांधी काशी विद्यापीठ, 
वाराणसी 
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अद्धेत वेदान्त तथा विशिष्टाद्वैत वेदान्त में 
मुक्ति : एक तुलनात्मक अध्ययल 
कु. अनीता 


वेदान्त दर्शन भारतीय चिन्तन-परम्परा का मूर्धन्य एवं अध्यात्म-शास्त्र का 
शिरोमणि है । अब तक वर्णित दार्शनिक प्रवृत्तियों तथा विचारो का चूडान्त उत्कर्ष 
वेदान्त में उपलब्ध होता है। वेदान्त में वर्णित ब्रह्म एवं माया सम्बन्धी विचार 
आदिग्रन्थ ऋ ग्वेद से ही मिलने आरम्भ हो जाते हैँ परन्तु वास्तविक वेदान्त, वेद के 
अंतिम भाग उपनिषदों से आरम्भ हाता है जहां जीव ओर ब्रह्म के विषय में विशिष्ट 
कल्पनाएं की गयी हें । उपनिषद्‌-साहित्य का सारांश भगवद्गीता मे समाहित होने 
के कारण, गता को भी वेदान्त मे अन्तर्गत माना हे । उपनिषद्‌ तथा गता में विखरे 
हए विचारों को महिं बादरायण ने श्रखलाबद्ध कर तह्मसू्र (केदान्तस्रौ की रचना 
की जो कि वेदान्त का एक महत्वपूर्ण ग्रन्थ हे | यह चार अध्याय तथा प्रत्येक अध्याय 
चार पादं मे विभक्त हे। प्रथम अध्याय का नाम समन्वयाध्याय, द्वितीय का 
अविरोधाध्याय, तृतीय का साघनाध्याय तथा चतुर्थं का फलाध्याय हे । साढ़े पांच सौ 
सूत्रों वाला यह छोटा सा ग्रन्थ समस्त वेदान्त- सिद्धान्तो का आकर-ग्रन्थ हे । इस 
प्रकार वेदान्त कं तीन प्रस्थान ग्रन्थ कहलाते है उपनिकद्‌ श्रीमद्भगवद्गीता तथा 
ब्रह्मद््र / आचार्य शंकर ने इन तीनों पर भाष्य लिखकर अद्वैतमत का प्रवर्तन किया 
तथा रामानुजाचार्य ने भी अपने विशिष्टाद्वैतवाद का समर्थन इसी प्रस्थानत्रयी से 
किया है | ब्रह्मसूत्र पर लिखा गया आचार्य शंकर का शरीरि श्य तथा रामानुजाचार्य 
का श्री भाष्य दोनों ही वेदान्त पर लिखित अति महत्वपूर्णं भाष्य हैँ | 

अद्दैत वेदान्त मे मुक्ति 

“मुक्ति शब्द की निष्पत्ति मुच्‌ (मोचनार्थक) धातु से क्तिन्‌ प्रत्यय होने पर 
निष्पन्न होती है, जिसका अर्थ है- छुटकारा पाना । इस व्युत्पत्ति के आधार पर 
आत्मबोध होने पर अध्यासजन्य-मिथ्या बन्धन से छुटकारा पाने का नाम मुक्ति है | 
आचार्य शंकर ने विकार-रहित होने के कारण आत्मा को बन्धन एवं मोक्ष से अतीत 
माना हे, परन्तु अविद्या के कारण जब आत्मा जीवकोटि मे आ जाता हे तो वह जगत्‌ 
सम्बन्धी अनेक बन्धनं मे बंध जाता है ओर इस कारण आत्मबोध मे असमर्थ होता 
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| हे । आत्मबोध न होने के कारण ही जीव जगत्‌ की समस्त वस्तुओं से कोई सम्बन्ध 
| न होने पर भी उनसे अपना मिथ्या सम्बन्ध स्थापित कर लेता हे । यह मिथ्या सम्बन्ध 
| ही बन्धन का मूल कारण है ओर जब बन्धन की मूलभूत इस अविद्या की निवृत्ति 
| हो जाती है, तभी जीव मुक्त हो जाता हे। आचार्य शंकर बन्धन एवं मोक्ष की इस 
व्यवस्था को पारमार्थिक न मानकर मायिक मानते हें । आचार्य तह्य पर भाष्य में 
लिखते हैँ 

“इदं तु पारमार्थक कूटस्थं नित्यं व्योमवत्‌सर्वव्यापी सर्वविक्रियारहितं 

नित्यतृप्तं निरवयवं स्वयंज्योतिस्वभावम्‌ | धर्माधर्मौ सहकार्येण कालत्रयं च नोपावर्तेते| 
तदेतदशरीरत्वं मोक्षाख्यम्‌“ अर्थात्‌ मुक्ति पारमार्थिक, कूटस्थ, नित्य, आकाश क 
समान सर्वव्यापी, समस्त विक्रियताओं से रहित, नित्यतृप्त, निरवयव, 

स्वयं-ज्योतिस्वभाव है । इस अवस्था में धर्म ओर अधर्म अपने कार्य सुखदुःख 
कं साथ तीनों कालों मेँ भी सम्बन्ध नहीं रखते । इसी शरीर रहित स्थिति को मोक्ष 
कहते हें | 

आचार्य शंकर जीवन्मुक्ति तथा विदेमुवित्ति के भेद सेदो प्रकार की मुक्ति 
मानते हे । जीन्मुक्त पुरुष का इस प्रपंचमय जगत्‌ के साथ किस प्रकार का सम्बन्ध 
होता हे, यह बताते हए शंकराचार्य ने लिखा है- “मुक्त पुरुष के लिए यह प्रपंचरूप 
जगत्‌ उसी प्रकार नष्ट हो जाता हे, जिस प्रकार अग्निकं दारा घत का कादठिन्य 
नष्ट हो जाता है “ यहां पर यह उल्लेखनीय है कि मुक्ति प्राप्त होने पर समस्त 
भोतिक जगत्‌ का विनाश न होकर केवल जीव की जगत्‌बुद्धि काही विनाश होता 
हे । वृद्धावस्था मेँ जीव को जो प्रपंचमय जगत्‌ सत्य रूप से भासित होता हे 
मुक्तावस्था मे उसका वह प्रपंच शान्त हो जाता है । सत्य अथवा तत्व का बोघ होने 
पर ब्रह्मज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्मरूप ही हो जाता है ।-- ब्रह्मवेद ब्रहुमेव भवति" 

तत्वबोध होने पर मुक्तपुरुष किसी भी कार्य को कामनारहित होकर अर्थात्‌ 
अनासक्त भाव से करता हे । उण्देशसाहस्ी ने शंकराचार्य ने आत्मवत्ता पुरुष का 
लक्षण बताते हुए कहा हे कि “जो जाग्रत अवस्था में भी सुषुप्तावस्था का अनुभव 
करते हुए दैत जगत्‌ को नहीं देखता ओर यदि इस दैतात्मक जगत्‌ को देखता 
हे तो वो उसे अद्ैतरूप ही समञ्जता है तथा कर्मो को करते हुए भी जो निष्किय 
हे, वही आत्मवत्ता मुक्त पुरुष है शंकराचार्य ने आत्मसाक्षात्कार के द्वारा अज्ञान 
तथा उसकं समस्त कायौ का नाश हो जाने पर जीव ओर ब्रह्म के क्य को ही मुवि 
कहा हं । प्रारब्ध करमो के क्षय के विना मुवित्त नहीं मिलती । यदि जीव संचित ओर 
क्रियमाण कमा के नाश होने पर जीवित अवस्था मेँ ही तत्वज्ञान प्राप्त कर लेता है 
तो वह जीव प्रारब्ध क्म के क्षयपर्यन्त शरीर को पूर्ववत्‌ धारण करता है, यह 
जीवन्मुक्ति हे । तत्पश्चात्‌ प्रारब्ध कर्मो के क्षय हो जाने पर उसका शरीर नष्ट हो 
जाता हे ओर वह सर्वथा मुक्त हो जाता है, यह विदेहमुक्त है । 
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विशिष्टाद्वैत वेदान्त में मुक्ति 

आचार्य शंकर के अद्दैतवाद के प्रतिवाद स्वरूप वैष्णव सम्प्रदायो मे सर्वप्रथम 
विशिष्टादैतवाद का प्रचार-प्रसार हआ । इस दर्शन का आधार ज्ञान. कर्म एवं भक्ति 
है । आचार्य रामानुज ने मुक्ति की व्याख्या अपने पूर्ववर्ती तथा पश्चादवर्ती दार्शनिक 
मतो से विशिष्ट अर्थ में की है, इसीलिए इस मतवाद का नाम विशिष्टाद्वैत पड़ा। 
रामानुजाचार्य अद्वैत-विशिष्ट ब्रह्म की सत्ता मानते हे. जिसमें जड (प्रकृति). चेतन 
(जीव) तथा ईश्वर (सगुण) इन तीन पदार्थो का समन्वय हे । इस प्रकार ब्रह्म के 
सम्बन्ध में त्रैतवाद इनकी विशिष्ट विशेषता हे । इन्होंने जीव, जगत्‌ एवं ईश्वर तीनों 
को ही सत्य माना हे । इनके अनुसार “जीव न तो ब्रह्म का आभास या प्रतिबिम्ब है 
ओर न नित्यमुक्त हे । वह ब्रह्म का अंश है तथा अण ओर अल्पज्ञ हे इसलिए ब्रह्म 
के साथ उसका एेक्य होना कदापि सम्भव नहीं है । वस्तुतः विशिष्टिदेत मत में मुक्त 
की अवस्था मेँ मुक्तात्मा ब्रह्म के स्वरूप को प्राप्त करता है, उसकी तद्रूपता को 
नहीं ब्रह्मणो भावः न तु स्वरूपेक्यम्‌ । अर्थात्‌ जीव ब्रह्म के साथ एकात्म न होकर 
उसके स्वरूप एवं गुणों को ग्रहण कर लेता हे । रामानुजाचार्य ने ईश्वर का 
साक्षात्कार करने के लिए परा- प्रपत्ति (शरणागति) को परमावश्यक माना है | इनके 
अनुसार मुक्ति मे भविति प्रधान कारण है ओर भक्ति मे भी परा-प्रपत्ति। रामानुजाचार्य . 
ने जीवन्मुक्ति को न मानकर केवल विदेहमुवित्ति को स्वीकार किया हे । इस सम्बन्ध 
मे ङ. राधाकृष्णन्‌ लिखते है- “रामानुज के दृष्टिकोण से जीवन्मुक्ति नामक कोड 
चीज नहीं है । समस्त कर्मो के क्षीण हो जाने पर तथा भौतिक शरीर कं भ त्याग 
होने पर मनुष्य को ईश्वर का साहचर्य प्राप्त होता हे 

आचार्य शंकर तथा आचार्य रामानुज की मुक्ति की तुलना 

आचार्य शकर के अदैतवाद की प्रतिक्रिया स्वरूप विशिष्टादैतवाद का उदय 
हुआ। इसलिए दोनों के सिद्धान्तो मे पर्याप्त भिन्नता देखने को मिलती हे । अद्देत 
वेदान्त मेँ शंकराचार्य ने जिस जीव ओर ब्रह्म की एकता का विवेचन किया हे 
रामानुजाचार्य ने उसका खण्डन कर तद्रूपता का उल्लेख किया हं अर्थात्‌ मुक्त की 
अवस्था में जीव ब्रह्म के साथ एेक्य को प्राप्त न होकर ब्रह्मभाव को प्राप्त होता हे । 
इस प्रकार रामानुज ने मुक्त जीव ओर ब्रह्म की पृथक्‌ सत्ता स्वीकार की हे। 
विशिष्टादैत मे जहां मुक्त जीव का चन्द्रादि लोकँ मँ गमन माना है", वहीं आचार्य 
शंकर ने ब्रह्म भावापन्न मुक्त जीव की परलोक गमनशीलता का पूर्णतः निराकरण 
किया ह | इसके अतिरिक्त आचार्य शंकर ने जीवन्मुक्ति तथा विदेह-मुक्ति दोना 
का समर्थन किया है जबकि रामानुजाचार्य ने केवल विदेमुक्ति को ही माना हे। 
रामानुज का सिद्धान्त है कि जब जीव को परब्रह्म का अनुभव हो जाता हे तो फिर 
उसे शरीर ग्रहण करने की आवश्यकता नहीं पडती" । परन्तु शंकर वेदान्त के 
अनुसार अविद्या-निवत्ति के फलस्वरूप आत्मबोध होने पर जीव को तब तक शरीर 
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धारण करना पड़ता है, जब तक प्रारब्ध कर्मो का भोग समाप्त नहीं हो जाता। 
अद्देतवाद मं ब्रह्म को ही एकमात्र तत्व स्वीकार किया गया हे । परन्तु विशिष्टाद्वैत 
दर्शन में ब्रह्म तथा ईश्वर मेँ कोई तात्विक भेद नहीं है | रामानुज सगुण ब्रह्म को 
हो मानते है, निर्गुण ब्रह्म को नहीं । जहां शंकराचार्य एकमात्र ब्रह्म को ही सत्य अथवा 
तत्व रूप में स्वीकार करते हैँ वहीं रामानुजाचार्य ने जीव, जगत्‌ एवं ईश्वर तीनों 
को सत्य माना है । जगत्‌ को मिथ्या मानने के कारण आचार्य शंकर मायावाद को 
स्वीकार करते हैँ किंतु रामानुज ने माया को ईश्वर की अद्भुत शक्ति के रूप में 
स्वीकार किया हे |» शंकराचार्य के अनुसार जीवात्मा का अविद्या-निवृत्त होकर 
अपने यथार्थ स्वरूप को जान लेना ही मोक्ष है, परन्तु रामानुज के अनुसार 
मोक्षावस्था मे जीव ब्रह्म के समान हो जाता है ।* आचार्य शंकर एकमात्र ज्ञान को 
मुक्ति का साधन स्वीकार करते है । रामानुज ज्ञानकर्म समुच्चयवादी हैँ। 
राधाकृष्णन्‌ के अनुसार “ आस्तिक होने के कारण रामानुज का विश्वास है कि मोक्ष 
ज्ञान ओर कर्म के दारा नहीं वरन्‌ भक्ति ओर ईश्वर के प्रसाद के दारा सम्भव है |“ 
आचार्य शंकर की तुलना मेँ रामानुजाचार्य की मुक्ति सहज एवं सरल हे । 


शोधछात्रा, संस्कृत विभाग, 
डी .ई.आई., दयालबाग, आगरा 


संदर्भ 
जा रामर्ति शर्मा अद्रैत वेदान्त. इक्टास तथा सिद्धान्त ए 226 
शल्य रकरमाव्य- 1,८1.44 
शल्य खाकर भाव्य 1८144 
गृण्डकोपनिकद्-2,42,८9 
एपदेशसाही- 10.८13 
आवार्य बलदेव उणध्यायु वैष्णव सन्प्रदायो का साहित्य ओौर सिद्धान्त, पए 163 
श्रीमाव्य- 111 
जी रघाक्रव्णनू भारतीय दनु खण्ड 2 प 712 
श्रीभाष्य-2,43,420 | 
त्च्‌याभा 4.3.47 
श्रीमाव्य-4,८4.20 
श्रीभाष्य वार्तिक 117 
श्री भाव्य-7,,८14 
कचरखाभा-312,42) 
श्री भाव्य 4,42.421 
डा एर रधाक्रष्णनू भारतीय दर्शन खण्ड--2 प 24 


< ॐ ~ ॐ © > & # ~ 





> छे ॐ ॐ 83 > 


दानिक तरंमासिक वर्ष5५ अंक 4228 














वेदाल्तसार में जीवन्मुक्त का स्वरूप 


श्री राहुल वर्मा 

जीवन्मुक्ति : 

अद्दैत वेदान्त के अनुसार अखण्ड ब्रह्म की अपरोक्षानुमूति ही मुक्ति का 
स्वरूप कहलाती है । किन्तु कर्मबन्धनो एवं स्वरूप-बोध दोनों से एक साथ सम्बन्धित 
होने के कारण जीवन-मुक्त की अवघारणा का वेदान्त में वैशिष्ट्य हे। 

केदान्तसार मे सदानन्द ने भिद्यते हदय ग्रन्थि .... क्षीयन्ते, च कर्माणि 
इत्यादि श्रुति को सन्दर्भित करते हुए जीवन्मुक्त का स्वरूप इस प्रकार बतलाया है 

जीवन्मुक्त उस मनुष्य को कहते हैँ जो अपने स्वरूप अर्थात्‌ अखण्ड ब्रह्म 
का साक्षात्कार कर लेने पर अज्ञान एवं उसके कार्य यथा, संचित कर्म, संशय, 
विपर्यय आदि का भी वाद हो जाने से सभी अज्ञान-ग्ररित बन्धनो से रहित एव 
ब्रह्म-निष्ठ होता हे। 

जीवन्मुक्त की अवधारणा कर्म-बन्धनों को सन्दर्भित करती है । अतः कर्म 
के प्रकारो का विवेचन अभीष्ट हे। 

भारतीय परम्परा मे सामान्यतया एवं विशेषतया वेदान्त परम्परा मे वर्णित तीन 
प्रकार के कम का विवरण उल्लेखनीय है । तदनुसार क्रियमाण अथवा संयीयमान कर्म 
उन्हे कहते हँ जो जीव के द्वारा अज्ञानवश किए जा रहे हैँ एवं किए जाने हं। 

संचित कर्मो का भोग एक ही जीवन काल मे सम्भव नहीं होता, अतः जीव 
अनेकानेक जन्म लेता रहता हे | 

संचित कर्म या सम्पूर्ण कर्म के भण्डार के उस अंश को प्रारब्ध कर्म कहते 
है जिसका भोगा जाना जीव के वर्तमान जीवन मेँ विहित होता है । जन्म लेने के उपरात 
जीवन से मृत्युपर्यन्त जीव जिन कर्मो का फल भोगता हे वे इस जन्म कं लिए हुए 
कर्मो के फलस्वरूप फलित होते है । इनं ही प्रारब्ध कहा जाता हे । एक बार जन्म 
ले लेने के उपरान्त इस प्रारब्ध कर्म का भोग अनिवार्यं हो जाता है । तत्वज्ञान होने 
पर भी इस प्रारब्ध कर्म से मुक्ति नहीं मिलती । जीवन्मुक्त की अवधारणा के सन्दर्भ 
मे दो तथ्यों का समज्ञा जाना ही अपेक्षित है । एक प्रारब्ध ओर दूसरा स्वरूप-बोध। 

वेदान्त द्वारा विहित मार्गो एवं उपायों से जीव को जब ब्रह्मानुभूति या 
अपरोक्षानुभूति उपलब्ध हो जाती है तब उसके द्वारा भविष्य में किए जाने वाले कर्म 
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उसके लिए बन्नकारी नहीं होते । वह कर्म करता हुआ दिखलाई देता है किन्तु यथार्थ 
मे वह कर्मवासना एवं अविद्या से अलिप्त रहता है । अतः उसके द्वारा किये गये ये कर्म॑ 
नतो क्रियमाण कहे जाने योग्य हैँ ओर न ही संचित का हिस्सा बनते हे । यथार्थ ज्ञान 
अथवा स्वरूप-बोध की उपलब्यि से जीवनकाल की परिसमाप्ति के पूर्व ही मनुष्य 
प्रारब्ध के अतिरिक्त अन्य कर्म-बन्धनों से मुक्त हो जाता हे । तदुपरान्त एसे ज्ञानी का 
जीवन भी तब तक विभिन्न भोगों के साथ चलता रहता है जब तक वह प्रारब्ध को 
पूरा नहीं भोग लेता । इस भोग के पूरा होते ही पहले से ही मुक्तभाव को प्राप्त पुरुष 
देह-बन्धन से ही मुक्त होता हुआ विदेह-मुक्त्त कहलाता है | 
महाभारत ' में भी इसका समर्थन किया गया है- “यतेन किंचिद्धि कृतं हि 
कर्म तदश्नुते नास्ति कृतस्य नाशः |“ 
परन्तु भोग के अतिरिक्त ज्ञान से भी कर्मो का विनाश शास्त्रों में कहा गया 
हे । श्रीकृष्ण गीता मेँ कहते है 
“हे अर्जुन, जिस प्रकार प्रज्ज्वलित अग्नि ईधन को जलाकर राख कर देती 
हे, उसी प्रकार ज्ञानरूपी अग्नि समस्त कर्मो को जलाकर भस्म कर देती हे | 
श्रुति कहती है अशरीरं वाव सन्तं न प्रियाप्रिये स्पृशतः । इसमें कुलालचक्र 
का दृष्टान्त दिया जाता है | 
देहयात्रामात्रार्थम्‌ - देहयात्रा देहस्थितिः, तन्मात्रार्थ न त्वि यप्रीत्यर्थम्‌' 
(विद्धन्नोरजनी), अर्थात्‌ देह की स्थिति ही देहयात्रा है | जीवन्मुक्त केवल शरीर 
की स्थिति के लिए भोग्य प्रारब्य फल को भोगता हे, इन्द्रियों की तृप्ति के लिए नहीं| 
सुखदुःखरूप प्रारब्ध का भोग तीन प्रकार से होता है । इनको स्वेच्छा-प्रारब्य, 
अनिच्छा-प्रारब्य ओर परेच्छा-प्रारब्धय कहा जाता है- 
स्वेच्छा-प्रख्य ~ ऋतुकाल में स्त्रीगमन के द्वारा सुख प्राप्त करना, तथा 
न्यायपूर्वक आजीविकोपार्जन में कष्ट स्वीकार करना आदि स्वेच्छा प्रारब्ध है | इन 
कर्मं को करने के लिए जो अन्तः प्रेरणा होती है, उसका कारण प्रारब्ध हे | 
अनिच्छा-ग्राख्य - राह चलते समय मनुष्य पर वृक्ष या दीवाल आदि का 
दूटकर गिर पड़ना, बिजली गिर जाना, नदी पार करते समय पानी मँ डूब जाना, अपने 
हाय से अकस्मात्‌ पिस्तौल से गोली छूटकर लग जाना आदि दुःख रूप भोग, तथा 
राह चलते हूए रत्न मिल जाना, खेत जाते समय भूमि में अशर्फियों से भरे हुए सोने 
के कलश मिल जाना आदि सुखरूप भोग, जिनको प्राप्त करने की न तो अपने मन 
मे सम्भावना थी ओर न किसी दूसरे को ही एेसी इच्छा थी, अनायास दैवयोग से अपने 
आप इस प्रकार कं सुखःदुखादिरूप भोगों का प्राप्त होना अनिच्छा-प्रारव्य है | 
परच्छ-ग्रार्य -चोर-डाकुओं का आक्रमण होना, सर्पं का डस लेना, 
जानबूञ्मकर किसी के द्वारा कष्ट लेना, कुपथ्य करते हए रोगी को हाथ पकड़कर वैद्य 
या मित्र कं द्वारा रोका जाना, बिना इच्छा के दूसरे से धन ओर सम्पत्ति मिल जाना 
आदि सुखरूप भोग, जो दूसरों की इच्छा से प्राप्त होते है उनको परेच्छा- प्रारब्ध कहते है । 
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जीवन्मुक्त के एेसे लक्षण बताए जा रहे है, जिनको देखकर अन्य लोग 
उसके जीवन्मुक्त होने का अनुमान कर सकते हें । 

अस्य ज्ञानात्पूर्वं ॒विद्यमानानामेवाहारविहारादीनामनुवृत्तिवच्छुभवासना- 
नामेवानुवृत्तिर्भवति शुभाशुभयोरोदासीन्यं वा |“ 

इस जीवन्मुक्त मे, जिस प्रकार ज्ञान से पूर्वं होने वाले (अभ्यस्त) आहार 
विहार की अनुवृत्ति होती है, उसी प्रकार [ज्ञान से पूर्व होने वाली) शुभ वासनाओं की 
भी अनुवृत्ति होती है अथवा शुभ ओर अशुभ दोनों में उदासीनता हो जाती हे। 

“जिसको अद्वितीय आत्मतत्त्व के यथार्थ स्वरूप का साक्षात्कार हो गया है, 
एेसा जीवन्मुक्त पुरुष यदि स्वेचछाचार करे, तो अशुचिभक्षण करने पर कृत्तं ओर 
ततत्वदर्शिंयों मे क्या भेद रह जाएगा? 

निष्कर्षं यह निकलता है कि जिस महापुरुष मे शुभाशुभ के प्रति समभाव, 
यथेष्टाचरण का सर्वथा अभाव तथा अमानित्वादि साधनों ओर सदगुणों की बिना 
प्रयास के स्वभावतः अनुवृत्ति परिलक्षित हो, उसे जीवन्मुक्त समञ्जना चाहिए । 

जीवन्मुक्त प्रारब्ध का क्षय होने पर विदेहमुक्त या परममुक्त हो जाता हे । 
परम पुरुषार्थ होने के कारण अब सबसे अन्त में परममुक्ति का निरूपण होता है- 

“बहुत कहने से क्या लाभ, यह जीवन्मुक्त केवल शरीर यात्रा के प्रयोजन 
से इच्छा, अनिच्छा ओर परेच्छा से प्राप्त कराए गए सुखदुःखरूप प्रारब्धफलों का 
(असङ्गभाव से) अनुभव करता हुआ, तथा अन्तःकरणादि की विषयाकार वृत्तियों को 
(साधिरूप से) प्रकाशित करता हुआ, उस (प्रारब्धकर्माकषिप्त) अज्ञान ओर उसके कायो 
तथा संस्कारों का भी (पूर्वसिद्ध ज्ञान के हारा) विनाश हो जाने से, समस्त भेद- 
प्रतीतियों से रहित, परमकैवल्यरूप, आनन्दैकरस, अखण्डब्रह्म के रूप में स्थित होता 
है। ब्रह्मवेत्ता के प्राण उत्क्रमण नहीं करते है “वे यहीं (अर्थात्‌ इस परमात्मा मं 
ही) लीन हो जाते है" ओर “(अविद्याकृत कामकर्मादि के बन्धनं से) विमुक्त हओ 
यदि जीवन्मुक्त विमुक्त (अर्थात्‌ विदेहमुक्त) हो जाता है (अर्थात्‌ पुनः शरीर नही 
धारण करता हे)", इत्यादि श्रुतियों से पूर्वोक्त कथन प्रमाणित होता है| 


शोध छात्र, दर्शन शास्त्र विभाग 
रानी दुर्गावती विश्वविद्यालय, जबलपुर 
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वैदिक चिन्तन परम्पय में शिक्षा: आद्य भारतीय दुष्ट 


सुश्री जलका रानी 


वैदिक चिन्तन-परम्परा से अर्थ-अभिप्रेत है - वह चिन्तन-परम्परा जिसका 
मूल वेद तथा उपनिषदों मे निहित है तथा जो भारतीय दृष्टि का वह मूलाधार है 
जिस पर युग-युगान्तर के बाद भी आज दर्शन की सुदृढ ईमारत टिकी हे। इस 
परम्परा के अन्तर्गत मूलतः दो दृष्टिर्यौ प्रभावी हैँ - 1. आद्य तथा 2. आधुनिक | 
प्रासंगिक संदर्भ मेँ ये दोनों प्रभावी दृष्टिर्यो हमारे विवेचन के विषय होगे 
-आद्य' से अर्थ-अमिप्रेत है - आरम्िक एवं पुरातन । अतएव आद्य भारतीय 
दृष्टि" से अर्थ-अगिप्रेत है - वह आरम्भिक अथवा पुरातन "दृष्टि" जिसके सर्जन के 
प्रभावी स्रोत वेद तथा उपनिषद्‌ रहे हैँ | 
शिक्षा : 
सर्वथा द्रष्टव्य है कि "शिक्ष भाव “अ“+ टापु से बना है जिसका कोषीय अर्थं 
हे - अधिगम अध्ययन ओर ज्ञानामिग्रहण । किसी कार्य को करने के लिए निष्णात 
होने को भी शिक्षा ही कहते हैँ । आद्य भारतीय दृष्टि के संदर्भ मे यह सर्वथा स्पष्ट 
हे कि यहा शिक्षा का प्रथम संदर्भ ज्ञानामिग्रहण है । यँ यह भी उल्लेखनीय है कि 
ज्ञान" कं संबध में आद्य भारतीय चिन्तन इस "दृष्टि" का संपोषक रहा है कि ज्ञान 
मनुष्य मं उसके अन्दर से उत्पन्न होता है, बाहरी परिवेश के प्रभाव से नहीं| 
वास्तविक ज्ञान बाहर से नहीं आता, उसका अन्दर से अनावरण होता है, 
क्योकि मनुष्य के अन्दर उसकी आत्मा ही ज्ञान का सनातन स्रोत है । स्वामी 
विवेकानन्द ने इसी आद्य-दृष्टि के उद्घाटन मेँ स्पष्ट शब्दो मेँ कहा, “विश्व ने 
कभी भी जो ज्ञान प्रप्त किया है वह सब मानस से आता है, विश्व का असीम 
स्तकालय आपके मस्तिक में है | बाहर दुनिया केवल एक संकेत, केवल एक 
अवसर हे जो आपको मानस के अध्ययन के लिए प्रेरित करता है ।“ स्पष्ट है 
कि आद्य भारतीय चिन्तकं के अनुसार हमारा समस्त ज्ञान हमारे मस्तिष्क मे गुप्त 
रूप से उपस्थित होता है । शिक्षा इसी का अनावरण है, उसमें बाहर से कुछ नहीं 
आता, बल्कि जो हमारे अन्दर है वही अभिव्यक्त होता है । इसलिए किसी मनुष्य 
की शिक्षा उसके द्वारा पढ़ी गयी पुस्तकों से नहीं जानी जाती, बल्कि माया के पर्दे 
की मोटाई से जानी जाती है । जिसकी ओंखों कं सामने यहां पर्दा जितना ही 
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अधिक मोटा होता है. वह उतना ही अधिक अज्ञानी होता है। ज्ञान का प्रकाश 
बढ़ते जाने कं साथ-साथ यह पर्दा भी उठता जाता हे। 

ज्ञान के अनावरण में अध्यापक का कार्य संकेत देने का है । इस संकेत से 
बालक में छिपी ज्ञान की शक्ति अभिव्यक्त हो जाती है ओर वह अपने अन्दर छिपे 
ज्ञान का अनावरण करता हे | स्वाभाविक हे कि वह उसके अन्दर से ही होगा ओर 
बाहरी परिवेश केवल उसका अवसर उपस्थित कर सकता है । शिक्षक का कर्तव्य 
बालक के लिए एक एसे परिवेश का निर्माण करना है जिसमे उसके अन्दर कं सुप्त 
ज्ञान को अभिव्यक्त होने का पूर्ण अवसर मिले। शिक्षा के द्वारा व्यक्ति के अन्दर 
सुप्तावस्था में विद्यमान शक्ित्तियों का विकास ओर अभिव्यक्ति होती है । वस्तुतः आद्य 
भारतीय चिन्तन में शिक्षा के प्रति यह भावना प्रभावी रही हे किं शिक्षा जह एक ओर 
मनुष्य के वैयवित्िक व्यवित्तत्व को विकसित करती है, वहौँ उसके सामाजिक तथा 
सांस्कृतिक व्यक्तित्व को भी गति देती है । इस भावना के पक्षपोषण में डो. देवराज 
ने कहा हे - ““..... शिक्षा का विशिष्ट उदेश्य हे शिक्षार्थी के व्यक्तित्व का गुणात्मक 
विकास .... दुनिया के महान्‌ लोगों की बौद्धिक तथा आवेगात्मक प्रक्रियाओं म॑ 
साञ्ञेदार बनकर शिक्षार्थी अपने व्यक्तित्व का विकास करता हे ॥2 स्पष्ट है कि इस 
भावना के तहत शिक्षा का महत्व व्यक्ति की चिन्तन-शक्ति, अभिरुचि, आवश्यकः, 
क्षमता आदि के विकास तथा उसकी सामाजिकता ओर सांस्कृतिकता के निर्माण की 
दृष्टि से है । वस्तुतः शिक्षा का कार्य ओर कु नहीं, बल्कि मनुष्य की सास्कृतिक 
पूजी का उसकी अगली पीढ़ी मँ सुसंस्कृत ढंग से प्रवेश कराना हे । शिक्षा कं कारण 
ही एक-एक व्यक्ति विगत हजारों वर्षो की सांस्कृतिक विरासत का संवाहक ब । 
जाता है । अर्थात्‌ वह अपने सामयिक क्षणं के मूल्यों से ही संबंधित नहीं होता, बल्कि 
विगत से चले आते सम्पूर्ण मनुष्य जाति के जीवन-मूल्यो से जुडा रहता ह । 

स्पष्ट है कि आद्य भारतीय भावना के अन्तर्गत शिक्षा को व्यक्तित्व के विकास 
के उत्सेधक की स्वीकृति प्रदान की गयी हे | वस्तुतः यहो शिक्षा की जो परिभाषापए 
प्रस्तुत की गयी है, उनमें व्यक्ति के धार्मिक ओर आध्यात्मिक विकास को विशेष बल 
प्राप्त हे । उपनिषदों के ऋषि याज्ञवल्क्य के अनुसार शिक्षा वह दै, जो मनुष्य को 
सच्चरित्र ओर संसार के लिए उपयोगी बनाए । वस्तुतः आद्य चिन्तको ने शिक्षा को 
मुक्ति के साधन के रूप मेँ स्वीकार करते हुए इस सत्य की उद्घोषणा की- 

“सा विद्या या विमुक्तये । 

इनके अनुसार, “यथार्थ मेँ मनुष्य की आन्तरिक पूर्णता को अभिव्यक्त करना 
शिक्षा है |“ वस्तुतः शिक्षा के संदर्भ मेँ इनकी मूल भावना रही हे कि : ' 'जो मुक्त 
के योग्य बनाए वही विद्या है| अतः जो चित्त की शुद्धि न करे, मन ओर इन्द्रियो 
को वश मेँ करना न सिखाए, निर्भयता तथा स्वावलम्बन उत्पन्न न करे उस शिक्षा 
मे चाहे जितने ज्ञान का कोष, तर्क की कुशलता ओर भाषा में प्रवीणता क्यों न 
उपस्थित हो, वह शिक्षा नीं है |“ 
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स्पष्ट है कि आद्य भारतीय चेतना में महत्वपूर्ण होने के बावजूद शिक्षा का 
संदर्भ केवल "ज्ञान तक प्रतिबद्ध नहीं है । यर्हो जो दृष्टि प्रभावी रही है वह यह कि 
"जो शिक्षा केवल ज्ञान प्रदान करने तक सीमित है. वह शिक्षा नहीं हे । सच्ची 
शिक्षा वह है जो मानव का आध्यात्मिक विकास करती हे, व्यक्त्ति की चेतना का परम 
सत्ता से योग कराती हे ।“ 
यह सर्वथा द्रष्टव्य है कि आद्य भारतीय चेतना अध्यात्म से अनुप्राणित रही 
है । यही कारण है कि आद्य काल से लेकर अव तक भारतीय चिन्तक मानव के 
ईश्वर से संयोग की स्थिति से कम मेँ कभी भी संतुष्ट नीं होते । इसी चेतना की 
संपुष्टि मे आद्य चित्नकों ने शिक्षा का अन्तिम उदेश्य मानव का आध्यात्मिक विकास 
अथवा ईश्वर- साक्षात्कार स्वीकार किया है । उल्लेखनीय है कि यह ईश्वर साक्षात्कार 
ही दूसरे शब्दां मेँ आत्म-साक्षात्कार की संज्ञा से अभिहित है । अतः शिक्षा के संबंध 
मेँ सर्जित आद्य "दृष्टि" की अभिव्यंजना मे सारतः कहा जा सकता हे कि : 
"आद्य दृष्टि मेँ शिक्षा वह है जो मस्तिष्वं को अन्तिम सत्य खोजने के योग्य 
बनाती है, जो सत्य मानव को उसके पार्थिव बन्धनो से मुक्त करता हे तथा उसे 
वह एश्वर्य प्रदान करता है जो सांसारिक वस्तु नीं है बल्कि आन्तरिक प्रकाश हे, 
जो शक्ति नहीं हे बल्कि प्रेम है तथा जिसके कारण मानव उस सत्य को अपना लेता 
हे तथा उसे ढंग से प्रकट करता है | 
ए. एस. आनल्टेकर ने इस सत्य को लक्ष्य कर स्पष्ट णब्दों मे कहा हे - 
“भारतवर्ष मे शिक्षा को सदैव प्रकाश ओर शक्ति का स्नोत माना गया हे जो किं मानव 
की शारीरिक, मानसिक, बौद्धिक ओर आध्यात्मिक शक्तियों ओर उपकरणों कं 
प्रगतिशील ओर समन्वित विकास के द्वारा उसकी प्रकृति को रूपान्तरित करती ओर 
रेष्ठ बनाती है |“ 
शिक्षा की वास्तविक प्रकृति : 
ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि आद्य चिन्तको के अनुसार शिक्षा कोड बाहर 
से प्राप्त वस्तु नहीं वरन्‌ इसका स्रोत मानव-आत्मा मँ निहित हे । स्पष्ट है कि आद्य 
चिन्तको मँ शिक्षा का वास्तविक अर्थ आत्मशिक्षा है । यहीं यह भी द्रष्टव्य है किं जव 
ज्ञान का स्रोत हमारे ही अन्दर है तो स्वाभाविक है कि शिक्षा स्वयंहीप्राप्तकीजा 
सकती हे । वास्तव मे शिक्षक बालक को शिक्षा नहीं देता, बल्कि शिक्षा के संकेत 
से वालक स्वयं अपने को शिक्षा देता हे । बालक की आत्मा ही उसकी सबसे बड़ी 
शिक्षक हे | ज्ञान कोई वस्तु या वस्त्र नहीं है, जो शिक्षक के द्वारा शिक्षाथी को दी 
जा सके | ज्ञान अनुभव ओर क्रिया के साथ-साथ बढ़ता है । जिस प्रकार बरगद का 
एक बहुत छोटा सा बीज अत्यंत विशाल रूप ग्रहण कर लेता हे, उसी प्रकार बालक 
मे ज्ञान का बीज बहुत छोटे रूप में होते हुए भी उसका इतना अधिक विकास किया 
जा सकता है कि एक बरगद के समान चारों दिशाओं मे फेल जाए | प्रत्येक मनुष्य 
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के अन्दर आत्मा की असीम शवित्त हे, भले ही वह उसको न जानता हो । अधिकतर 
लोग अपनी आत्मा को नहीं पहचानते ओर ज्ञान की तलाश में बाहर घूमते-फिरते 
हें । इस अन्तरात्मा को जान लेने के बाद बाहर से कुछ जानने की आवश्यकता नहीं 
पड़गी | 
स्पष्ट है कि इस प्रकार आद्य भारतीय चिन्तन-दृष्टि में शिक्षा आत्म-विकास 
की प्रक्रिया है । बालक स्वयं अपने को शिक्षित करता हे । “जिस तरह से आप एक 
पोधा नहीं उगा सकते, उसी तरह आप किसी बालक को शिक्षा नहीं दे सकते। पौधा 
स्वयं अपनी प्रकृति को विकसित करता है“ परन्तु क्या इसका अर्थं यह हे कि शिक्षा 
मेँ शिक्षक का कोई महत्व नहीं है ? शिक्षा की प्रक्रिया में शिक्षक का महत्व बालक 
के आत्म-विकास के मार्ग की बाधाओं को दूर करने मेँ है । जिस तरह माली का 
काम जमीन को ठीक करना, पौधे की देखभाल के लिए ओर उसके बचाव कं लिए 
प्रबन्ध करना ओर समय-समय पर उसको पानी देना है, उसी प्रकार शिक्षक का 
कार्य बालक की देखभाल रखना ओर उसको एसा परिवेश प्रदान करना हे जिसमं 
उसका समुचित विकास हो सके । यह ठीक है कि ज्ञान के स्रोत स्वयं बालक मे 
उपस्थित होते है, किन्तु शिक्षक ही उसको जगाता है। प्रेरणा बालक मं होती है 
किन्तु शिक्षक के संकेत से यह प्रेरणा जाग्रत होती है । अस्तु. शिक्षक का कार्य यह 
हे कि वह बालक--बालिकाओं को अपने हाथ-पैरो, इन्द्रियों ओर बुद्धि आदि के 
प्रयोग कं लिए उकसाये। 
शिक्षा का लक्ष्य : 
शिक्षा के लक्ष्य के निर्धारण मेँ आद्यचिन्तकों ने अपनी उदात्त भावनाओं को 
अभिव्यक्त किया ह । इनकी स्पष्ट मान्यता रही है कि “बालक की शिक्षा ॥ 
प्रकृति मे जो कुछ सर्वोत्तम, सर्वाधिक शक्तिशाली, सर्वाधिक अन्तरग ओर जीवन पू ॥ 
हे, उसको व्यक्त करना होनी चाहिए, मनुष्य की क्रिया ओर विकास जिस संचि | 
ढलने चाहिए, वह उसके अन्तरंग गुण ओर शवित्ि का सोचा है । उसे नइ वस्तु 
अवश्य प्राप्त होनी चादि, परन्तु वह उनके सर्वोत्तम रूप से ओर सबसे अधिक 
प्राणमय रूप मेँ स्वयं अपने विकास, प्रकार ओर अन्तरंग शक्ति के आधार पर प्राप्त 
करेगा |" इस प्रकार सच्ची शिक्ष आत्म-शिक्षा हे । वह एक प्रयोजनमय प्रक्रिया है 
जिसमे व्यविति अपनी अन्तरंग प्रकृति ओर उसकी प्रेरणाओं के लक्ष्यो को प्राप्त करता 
हे । बालक की सच्ची शिक्षा वही है जो कि उसके सम्पूर्ण पहलुओं का विकास करे 
जो कि उसके जीवन, मस्तिष्क ओर आत्मा, व्यक्तिगत ओर सामाजिक स्थिति छ 
सभी मे उसके सर्वाग विकास मे योगदान दे। भारतीय दार्शनिक मनुष्य म मनस्‌ 
को नहीं, बल्कि आत्मा को ही सर्वोच्च तत्व मानते रहे है, इस दृष्टि से भारतीय 
दृष्टिकोण पाश्चात्य दार्शनिकों के दृष्टिकोण से भिन्न है, जिनके मत मे मनस्‌ ही 
सर्वोच्च मानवीय तत्व हे। 
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सर्वथा द्रष्टव्य हे कि आद्य भारतीय चिन्तक व्यक्ति ओर समाज को एक ही 
सद्वस्तु के दो महत्वपूर्णं पहलू मानते हँ जिनको केवल विचार की दृष्टिसेही 
अलग किया जा सकता हे । अस्तु. शिक्षा के लक्ष्यं की चर्या करते समय इन्होंने 
शिक्षा के सामाजिक पहलू पर भी ध्यान दिया है | शिक्षा के लक्ष्य केवल व्यवित्ति क 
मनोविज्ञान से ही निश्चित नहीं होते, क्योंकि यह एक सामाजिक प्रक्रिया भी हे। 
उसके आदर्श इस बात से निश्चित होते हैँ कि हम किस प्रकार के समाज का 
निर्माण करना चाहते हँ । वस्तुतः आद्य भारतीय चिन्तको ने एक सर्वांग विकसित दैवी 
समाज ओर देवी मानव की कल्पना की हे । मनुष्य मे वे उसकं किसी भी एक पहलू 
पर जोर देने के विरुद्ध है. भले ही वह पहलू कितना ही अधिक महत्वपूर्ण क्यो न 
हो । आद्यचिन्तक, प्रवृति ओर निवृति दोनों को ही आवश्यक मानते हैँ ओर इनमें से 
किसी को भी बहिष्कृत करना एकांगी दृष्टिकोण समञ्जते हैँ । वे न तो व्यक्त्तिवादी 
हैँ ओर न समूहवादी; उनके अनुसार व्यक्ति ओर समूह इतने घनिष्ट रूप से संबंधित 
हँ कि उनको अलग नहीं किया जा सकता । इन दोनों के ही माघ्यमसेएकही 
सद्वस्तु की अभिव्यक्ति होती हे । मनुष्य का लक्ष्य सर्वागपूर्णता प्राप्त करना हे, 
जिसमें केवल वह एक व्यक्ति के रूप में नहीं बल्कि समाज के सदस्य कं रूपम 
भी विकसित होता हे। 
आद्य भारतीय चिन्तन में परिकल्पित शिक्षा के लक्ष्य को स्पष्ट करने के लिए 
हम य्ह वेद एवं उपनिषद्‌ की संकल्पनाओं को आधार बनायेँगे - 
सर्वथा ध्यातव्य है कि ज्ञान अर्थात्‌ विद्या के संबध में वैदिक ऋषियों की 
स्पष्ट परिकल्पना थी कि विद्या का स्परूप ज्ञानपरक ओर बौद्धिक उत्कर्ष-जन्य हो, 
किन्तु इसके साथ-साथ चारित्रिक सिर्माण, निस्वार्थ सेवा-भावना, राष्ट्र-कल्याण 
एवं लौकिक ओर पारलौकिक जीवन-रहस्यों को अधिकाधिक समञ्जन की भी 
व्यवस्था हो, इस पर अधिक ध्यान दिया गया | समाज के चिन्तकं ने शिक्षा ही जीवन 
के चार पुरुषार्थो - धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष ~ की अभिपूर्तिं का साधन है, इसे अच्छी 
तरह परख लिया था। फलतः विद्या ओर ज्ञान तथा आचरण एवं कर्मठता शक्ति 
के मानदण्ड माने गये / धन-सम्पदा ओर नैतिक उपलब्धि को उच्चत्तर कार्यो ओर 
लौकिक - पारलौकिक खउदेश्यों की पूर्ति का साघन मात्र माना गया, जीवन का 
उदेश्य नहीं" ज्ञान ही आलोक-स्रोत है, अज्ञान अन्धकार के समान है अज्ञानी 
पशु के समान हे ® अज्ञानी मनुष्य कर्म करता है, लेकिन उसके कर्मो की महत्ता 
नहीं । विद्या, श्रद्धा ओर योग-संयुक्त कर्म ही फलदायी ओर भ्रष्ठ होता है, क्योकि 
ज्ञान मनुष्य का तीसरा नेत्र हे, जो मानव को विभिन्न तत्वौँ के मूल को समइ्ने-परखने 
ओर सत्य एवं सही कमं की ओर प्रवृत्त करता है ० इसीलिए ज्ञान को “अप्रतिम 
माना गया |'' ऋ ग्ेद मेँ मनुष्य की श्रेष्ठता के आधार के रूप मेँ विद्या को प्रतिष्ठित 
किया गया |“ ऊर्थवकेद में ऋषि ने विद्या अर्थात्‌ शिक्षा ओर ज्ञान के उदेश्य ओर 
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उपलब्ियों में श्रद्धा, मेधा, प्रज्ञा, धन, आयु ओर अमृतत्व को सम्मिलित किया है 1५ 
शिक्षा से व्यक्ति केवल आत्मनिर्भर ही नहीं होता, प्रत्युत उसमे आत्म-संयम, 
आत्म-चिन्तन, आत्म-विश्वास, आत्म-विश्लेषण आदि के साथ पर-चिन्तन, 
लोककल्याण, राष्ट्रभावना आदि उदात्त सूत्र भी सन्निहित हो जाते हैँ । अतः विद्या 
से वैयवित्तक तथा सामाजिक उत्तरदायित्वों का भी समुचित निष्पादन होता हे | 

उपनिषद्‌ मेँ शिक्षा के लक्ष्य की उद्घोषणा शिक्षणाश्रम की निम्नांकित 
प्रार्थना में उद्‌घोषित प्राप्त होती हे: 

“ॐ सह नाववतु । सह नौ भुनक्तु । सह वीर्य करवावहे । 
तेजस्विनावधीतमस्तु | मा विद्धिषावहे |“ 

प्रासंगिक संदर्भ के अन्तर्गत यह प्रार्थना निम्नतः स्पष्ट की जा सकती हैः 
(क) सह ना ववतु - आत्मरक्षा उपनिषद्‌-निर्दिष्ट शिक्षा का प्रथम उदेश्य हे । 
अनियंत्रित-उत्तेजनाओं ओर व्यर्थ की कामनाओं एवं अनियमित आचरण से मनुष्य 
की ऊर्जा क्षीण होती है ओर वह अरक्षित हो जाता है । उपनिषद्‌ निर्दिष्ट शिक्षा छात्रो 
के समक्ष आत्मनियंत्रण संबंधी मोलिक प्रश्नों को अवतरित कर उसका सफल 
समाधान प्रस्तुत करती है, जिससे मनुष्य की आत्मनियंत्रणात्क शक्ति शनेः शनैः 
विकसित होती जाती शी, ओर उनका आत्मविश्वास इतना परिपुष्ट हो जाता था ओर 
समय आने पर वे दूसरे की रक्षा मँ भी समर्थ हो जाते थे। वे अनियत्रित उत्तेजनाओ, 
दुर्दम्य वासनाओं ओर अनियमित आचरण रूपी हृदयस्थ शत्रुओं के आक्रमण क। 
जवाब अपनी आत्मनियंत्रणात्क शक्ति से देने मे पूर्णतया समर्थं हो जाते थ। 
(ख) सह नौ भुनक्तु - उपनिषद्‌- निर्दिष्ट शिक्षा का उदेश्य सामाजिक, बोद्धिक, 
आर्थिक ओर आध्यात्मिक समानता भी है । इस प्रार्थना मे शिष्य एवं गुरु दोना 
साथ-साथ सभी प्रकार के भोगों की अर्थात्‌ पुरुषार्थ-चतुष्टय धर्म, अर्थ, काम ओर 
मोक्ष की प्राप्ति के लिए प्रार्थना करते है । वस्तुतः उस युग मेँ भी अर्थ की महत्ता 
स्पष्टतः स्वीकार की जाती थी । उपनिषद्कालीन शिक्षा मानवीय समाज से दरिद्रता 
के निर्मूलन का पाठ पढाती थ | उपनिषद्कालीन ऋषि मानवीय आर्थिक नि 
को अस्वीकृत नहीं करते थे या उससे भागते नही थे अपितु आर्थिक आवश्यकताओं 
की अनन्त अभिवृद्धि पर अध्यात्म की सहायता से नियंत्रण स्थापित करने का सफल 
प्रयास करते थे। उस समय की शिक्षा का उदेश्य केवल भौतिक पदाथा के प्रति 
पागलपन की सीमा तक बढ़ते हुए प्रेम की वृद्धि करना नहीं था, जीवन की मूलभूत 
भौतिक आवश्यकताओं की सम्ू्ति के साथ-साथ व्यक्तिगत ओर सामाजिकः 
बौद्धिक, नैतिक एवं सांस्कृतिक विकास के लिए केवल भौतिकवादी परवृत्ति पर 
आध्यात्मिकता का कान्तासम्मित नियंत्रण ही वस्तुतः उपनिषद्कालीन शिक्षा का 
सामाजिक लक्ष्य था | 
(ग) सह वीर्य करवावहै - शारीरिक योग्यता की सम्पूर्णं सम्प्रापि उपनिषद्कालीन 
शिक्षा के उद्देश्यों मे प्रमुख है । शारीरिक क्षमता के अभाव मे अन्य समस्त उपलसिर्यो 
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फीकी पड जाती हें । इस युग की “शरीरमाद्यं खलु धर्मसाघनम्‌“ जैसी शिक्षणात्मक 
पाश्चात्य ओर प्राच्य मान्यताओं की बीच उपनिषदकाल में यह आदर्श पल्लवित 
पुष्पित ओर फलित हो रहा था, जर्हो छात्र या शिक्षक दोनों मेँ किसी के अस्वस्थ 
हो जाने से शिक्षा अवश्यमेव बाधित हो जायेगी । इसीलिए उपनिषद्‌ काल में यह 
प्रयास किया जाता था कि गुरु एवं छात्र दोनों प्रकृति के सुन्दर, सुरम्य एवं 
स्वास्थ्यप्रदं वातावरण मेँ अकृत्रिम जीवन व्यतीत करते हुए ज्ञान पूरा करने के लिए 
नियमित जीवन व्यतीत कर, जिससे कि दोनों (शिष्य एवं गुरु) वीर्यवान हो सक | 
(घ) तेजस्विनावधीतमस्तु - मानसिक शक्ति से विहीन शारीरिक बल वांछनीय 
नहीं था। ज्ञान की तेजस्विता प्राप्त करना उपनिषद्‌-निर्दिष्ट शिक्षा की अपूर्व 
विशेषता हे । वैज्ञानिक उपलय्ि के इस उत्कृष्ट युग मे भी जहौ ज्ञान ही चरम लक्ष्य 
है वरहा उपनिषद्‌कालीन युग में ज्ञान की दिव्यता चरम लक्ष्य है| 
यह निर्विवाद तथ्य हे कि ज्ञान ही मानव-जीवन की सर्वोत्तकष्ट शवतत है | 
उपनिषद्‌कालीन ऋषियों का विश्वास था, मनसा, वाचा, कर्मणा, बलहीन मनुष्य 
परमतत्व की प्राप्ति में सक्षम नहीं हो सकता । गृण्डकफनिकदृ में स्पष्ट घोषणा की 
गी हे “नायमात्मा बलहीनेन लभ्यः“ ईड. रामास्वामी का भी विचार है “स्वस्थ शरीर 
कं निर्माण पर उतना ही अधिक जोर दिया गया था जितना लक्ष्य कि दृढ़ता ओर 
संकल्प की पवित्रता ओर शिष्टता पर क्योकि ये सब गुण बहुत हद तक शारीरिक 
स्वास्थ्य पर आश्रित रहते हैँ । विद्यार्थी खुद को केवल उपयोगी ही नहीं बनाता था 
बल्कि बलिष्ठ एवं अनुशिष्ट भी बनाता था | 
सम्पूर्ण समन्वित व्यक्तित्व का विकास उपनिषद्‌- निर्दिष्ट शिक्षा की विशेषता 
थी। इस शिक्षा का उदेश्य जौँ सुषुप्त बौद्धिक गुणों को जागृत करना था वहीं 
विवेकशील दृष्टि ओर बौद्धिक, नैतिक गुणों का मानव के दवारा मानव-समाज मेँ 
प्रकाशन भी था| 
उल्लेखनीय हे कि आत्म सहन-शक्ति उपनिषद्‌-शिक्षा का सबसे विचित्र 
पवित्र ओर रचनात्माक उदेश्य है, जो निःसन्देह आद्य भारतीय विचारधारा की मूल 
ररणा पर आधारित हे । चूकि उपनिषद-निर्दिष्ट शिक्षा का मुख्य लक्ष्य मन की 
मुक्ति है, जो घृणा एवं ईर्ष्या से निर्लिप्त हुए विना पूर्णतया अप्राप्य हे । संकीर्णता, 
न्यूनता, स्वार्थपरता, हीनदृष्टि से मुक्ति की नही, बन्धन की प्राप्ति होती हे । अतः 
उपनिषद्‌ मे घृणा, स्वार्थ, ईर्या जैसे दुर्गुणों के दमन पर जहौँ बल दिया गया है 
वहा निस्वार्थ परम, दया, सहानुभूति जैसे सद्गुणो के विकास के लिए भी हर सम्भव 
प्रयास किया जाता हे । उपनिषद्‌ मेँ सुस्पष्ट घोषणा की गयी है “सा विद्या या 
विमुक्तये |“ मानवमन की मुक्ति की इस धारणा को सुस्पष्ट करते हुए डो. गजेन्द्र 
गदकर लिखते हैँ ~ मुक्ति की यह प्रवृत्ति सत्यतः मानव-मन से स्वार्थपरता, 
संकीर्णता ओर ऊंचनीच के भेद-भाव को मुक्त करने की ओर संकेत है |" 
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उपनिषद्‌- निर्दिष्ट शिक्षा का लक्ष्य निस्वार्थ प्रेम, स्वाभाविक दया ओर 
सुख-दुख समभाव जैसे गुणों के उन्नयनोपरान्त बौद्धिक मुक्ति के द्वार का 
उन्मीलन था । इस सन्दर्भ मे हुमायूं कबीर का विचार है कि “उपनिषदों के अध्ययन 
के प्रारम्भ मे जो प्रार्थना की गई हँ उनसे स्पष्ट हो जाता है कि इस प्रकार की 
शिक्षा की अपेक्षा होती शी, जो मानव स्वभाव के समस्त अंगीभूत तत्वों की पूर्तिं कर 
सके ओर अविभाज्य व्यक्तित्व के विकास की दिशा में उनकी सहायता करे । मेरे 
वाक, प्राण, चक्षु, श्रोत ओर सभी इन्दिर्यो मजवृूत तथा पूर्णं हों । ये सभी परमतत्व 
की प्राप्ति के साधन रूप हे । मै इन्हे कभी भी अस्वीकार नहीं कर सकता ओर वह 
भी मेरा परित्याग नहीं कर सकता। भँ उन गुणों को प्राप्त कर सरकं जो मानव के 
अन्दर ओपनिषदिक अध्ययन के प्रति जागस्तक हों | 

तत्वतः शिक्षा एक सर्जनात्मक माध्यम है । जीवन वर्द्धनशील हे, अतः सृष्टि 
भी वर्धनशील दहै । कोई भी चीज जिसकी वृद्धि होती हे उसका क्षय भी अवश्यन्भावी 
हे । क्षय से सुरक्षित रहने के लिए या क्षय की गति मन्द से मन्दतरं कर देने के 
लिए यह आवश्यक हे कि मनुष्य जीवन के अन्तिम क्षण तक अध्ययन एवं शिक्षण 
का क्रम जारी रखे । उपनिषद्कालीन ऋषि इस तथ्य से सुपरिचित थे कि अध्ययनं 
एवं शिक्षण इन दो गुणं मे मानव-जीवन कभी पूर्ण नहीं हो सकता हे। तैतिरीयोपनिष्दं 
में स्पष्टतः कहा गया हे - 

“ऋतं च स्वाध्यायप्रवचने च। सत्यं च स्वाध्याय प्रवचने च। त॒परयं 
स्वाध्याय प्रवचने च| दमश्च स्वाध्याय प्रवचने य । शमश्च स्वाध्याय प्रवचने च। 
अग्नयश्च स्वाध्याय प्रवचने च | अग्निहोत्रे च स्वाध्याय प्रवचने च। अतिथयश्च च 
स्वाध्याय प्रवचने च | मानुषश्च स्वाध्याय प्रवचने च | प्रजा च स्वाध्याय, प्रवचने च |“ 

न्याय, सत्य, संयम, अनन्तेच्छा-दमन, शान्ति, उत्सर्ग, गृहकार्थ, आतिथ्य 
ओर समाज के प्रति दायित्व, ये सब मानव के लिए अनिवार्यं है, किन्तु इनके निर्माण 
के लिए विशेषतः शिक्षक एवं शिष्य ही विशेष रूप से उत्तरदायी हे । 

ध्यातव्य है कि किसी प्रकार की शिक्षा ओर किसी युग की शिक्षा अपने आप 
म न कभी पूर्ण थी ओर न होगी । उपर्युक्त तथ्य से आद्यकालीन समाज पूर्णतया 
परिचित था। इसीलिए उस युग में स्वाध्याय के द्वारा शिक्षा को पूर्ण बनाने का प्रयास 
किया जाता था। संस्कृति, सभ्यता, समाज आदि कं लिए नित्यनवीन अन्वेषण की 
आवश्यकता को पूर्ण करने वाला स्वाध्याय ही था। आद्यकाल मे जीवन-यात्रा को 
सफल, सरस ओर सुखद बनाने के लिए विभिन्न समस्याओं के समाधानार्थं अन्वेषण, 
स्वाध्याय ओर प्रवचन की स्वतंत्रता की अनिवार्यता उन्मुक्तभाव से स्वीकृत थी । 


शोध छात्रा 
विनावा भावे विश्वविद्यालय 
हजारीबाग 
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भारतीय दरशल में स्वामी रमालनल्द का आनन्दटभाव्य 
(रचनाकार के सन्दर्भ मे) 


श्री महेश शर्मा (शास्त्री कोसलेन्द्र दास) 


भारतीय दर्शन के इतिहास में स्वामी रामानन्द ओर उनके नाम से प्रचारित 
बरह्छर के आनन्द्माष्य की स्थिति बड़ी विलक्षण हे । इन दोनों की मिथकीय ओर 
किवदन्तीपरक उपस्थिति जितनी महिमामयी है, एतिहासिक स्थिति उतनी ही 
धुधली । स्वामी रामानन्द को शताब्दियों से दर्शनशास्त्र की मर्म बातों को अपनी 
लोकभाषा मे उतारने वाले हिन्दी के श्रेष्ठ कवियोँ- पीपा, कबीर, रेदास, सेन, धन्ना 
जाट-- का गुरु होने का गौरव प्राप्त रहा है- लेकिन यह भी सच है कि ठोस 
एतिहासिक तथ्यों के धरातल पर हम आज भी स्वामी रामानन्द ओर उनकी 
प्रामाणिक रचनाओं के विषय मं बहुत ज्यादा नहीं जानते । रामानन्द सम्प्रदाय ओर 
संत- साहित्य के प्रामाणिक विद्वानों की मान्यतानुसार हम जितना भी जानते है, जो 
भी लोकश्रुतियां रामानन्द के विषय मेँ बनी हुई है, रामानन्दियों व उनसे जुडी अन्य 
धार्मिक मान्यताओं वाली परम्पराओं (पथो) मेँ जो छवि रामानन्द की उभरकर आईं 
है- उसका भी अर्थ समञ्जने की टीक से कोशिश क्या हमने की हे ? 
स्वामी रामानन्द ओर आनन्दभाव्य के संबंध मे जो भी तथ्य हम समञ्लने की 
कोशिश करे, उन्हें शुरू करने से पहले कुष निर्विवादित तथ्यों को दोहरा ल 
(1) रामानन्द सम्प्रदाय के सेद्धान्तिक पक्ष मे आनन्दभाष्य का महत्त्व सर्वाधिक हे । 
(2) "आनन्दभाष्य रामानन्द का ही ब्रह्मद्रू्र भाष्य है- यह बात केवल रामानन्दी 
या अन्य रामानन्दवादी लोग ही नहीं कहते। न ही इस जनश्रुति की 
शुरुआत स्वामी रघुवराचार्य ने 1929 के आसपास अहमदाबाद से प्रकाशित 
आनन्दभाष्य की भूमिका लिखकर की थी। (हाल ही मेँ विलियम पंच 
पैजेटस एण्ड मोँक्स इन ब्रिटिश इण्डिया ओंक्सफोड यूनिवर्सिटी प्रेस, 
1996) ने भी रामानन्द ओर उनके आनन्दभाष्य के विवाद को दोहराया हे |) 
(3) आनन्दभराव्य रामानन्द की रचना है- इस मान्यता पर रामानन्द सम्प्रदाय, 
कबीर पंथ, पीपा पंथ, दादू पंथ व अन्य सम्प्रदायो के बीच भी पूर्ण 
सहमति हे | 
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डन निर्विवादित तथ्यों की रोशनी में ही रामानन्द-शनन्दणाष्य संव॑घ की 
किवदन्तियों ओर उनसे संबंधित विवादों का परीक्षण करना चाहिए । विलियम पिच 
ने अपने शोधग्रंथ में विस्तार से दिखाया है कि सम्प्रदाय के भीतर 1918 कं बाद 
से रामानन्द वही नहीं हँ, जो पहले के थे । रामानन्द के पीवन-- माहात्म्य (हेजियोग्राफी) 
मे स्वयं सम्प्रदाय के भीतर महत्वपूर्ण परिवर्तन आते रहे हैँ केवल 1918 के 
आसपास ही नहीं, उसके बहुत पहले से भी । रामानन्द के कीन काहात्म्य से जुडी 
किवदन्तियां रामावत सम्प्रदाय के आत्मसंघर्ष से जुड कर बनती, बिगड़ती ओर 
बदलती रही हें । इस आत्मसंघर्ष के इतिहास में 1713 मेँ जयपुर मे रामानन्दियों की 
पीठ गलता में हुए वैष्णवों के चतुःसम्प्रदाय के सम्मेलन का निर्णायक महत्त्व हे । 
चतु-सम्प्रदाय अर्थात्‌ विष्णुस्वामी, मध्वाचार्य, निम्बाकाचिार्य ओर रामानुजाचार्य के 
अनुयाय वैष्णवों के सम्प्रदाय। रामानन्दी वैष्णव स्वयं चाहं या न चाहे, उन्हें 
रामानुजाचार्य के अनुयायी वैष्णवों से जोड़कर ही देखा जाता था । 1918 का महत्त्व 
इसी बात में है कि तब से रामानन्दियोँ ने स्वयं को रामानुजी सम्प्रदाय से बलपूर्वक 
अलग किया | वह प्रसंग हमारे विषय से फिलहाल बाहर है । (परन्तु कालांतर मे) 
इस आत्मसंघर्षं के एतिहासिक संदर्भ की उपेक्षा की गईं ओर इसके फलस्वरूप 
विकसित हुए कीकन-ऋाहात्म्य को ही रामानन्द क व्यक्तित्व का संकेतक मान लिया 
गया । नतीजा ? विद्वानों के सामने यह उलञ्जन पेदा हो गई कि रामानन्द की हिन्दी 
रचनाओं ओर संस्कृत में रचित श%रीरामाचषिद्धतिˆ ओर कैष्णदमतान्जभास्कर' का 
रचयिता एक ही व्यक्ति कैसे हो सकता ह ? हिन्दी रचनाओं मे भी सिक्खों के पवित्र 
गर ग्रथ साहब में संकलित पद (जिनकी भक्ति संवेदना बिल्कुल कबीर सरीखी हे) 
ओर आरती कीजै हनुमान लला की" एक ही व्यक्ति की रचनाएं केसे हो सकती 
हे ? सारी उलञ्जन की जड मे है शास्त्रवादी आचार्य के रूप मेँ रामानन्द के निर्मिति 
के एतिहासिक संदर्भ ओर विकास-क्रम की उपेक्षा । एसी स्थिति मेँ आचाय रामचन्द्र 
शुक्ल का यह मानना स्वाभाविक ही था कि ग्रथ साहक मे उद्धृत दोनों पद वेष्णव 
भक्त रामानन्दजी के नहीं हँ ओर किसी रामानन्द कं हों तो हो सकते हे । (हिन्दी 
साहित्य का इविहासर-रामचन्द्र शुक्ल) 
रामानन्द की शास्त्रवादी आचार्य की छवि को स्वीकार करते हुए ही आर्यार्य 
हजारीप्रसाद द्विवेदी ने लिखा है- रामानन्द की एक रचना आनन्दभाष्य है पर इन 
दिनों इस रचना को संदेह के घेरे मेँ डाला गया हे (कर्कीर आचार्य हजारीप्रसाद 
दिवेदी)| 
पुरुषोत्तम अग्रवाल ने अपने लेख (कबीर ओर रामानन्द-- क्या बताती है 
किवदन्तिर्यो) मं ये सारी बातें तरीके से विस्तारपूर्वक लिखी हे । पुरुषोत्तम अग्रवाल 
रामानन्द की शिष्य-परम्परा मेँ कवीर, रेदास, पीपा, कृष्णदास "पयोहारी', नाभादास 
आदि के होने की तो जमकर पैरवी करते हैँ पर आनन्द्माष्य या रामानन्द के नाम 
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से प्रचारित अन्य दो संस्कृत रचनाएं रामानन्द की ही हैँ. यह बात उन्हें कतई 
स्वीकार नहीं है । रामानन्द के आनन्दमाष्य को लेकर विभिन्न विद्वानों के मतो के 
बाद यह जरूरी है कि आनन्दमाष्य के रचनाकार स्वामी रामानन्द हैँ या स्वामी 
भगवदाचार्य या ओर कोई इस बात पर गहन शोध हो| 

भारतीय ततत्व-चिंतन-परम्परा में वेद अनुपम व अद्वितीय हँ । जब कभी 
सारे विश्व में चिंतन की शुरुआतं किसने की, यह बात उठती है तो सारे संसार 
के विद्धान्‌ मतैक्य होकर भारत वसुंधरा की ओर देखने लगते हैँ । वैदिक सनातन 
धर्म की स्वीकृत परम्पराओं का इतिहास वेदोन्मूलक होने से उन परम्पराओं का 
अनादि व श्रुतिसम्मत होना निर्विवाद है। मनु नार्तिक केदानिन्दकः* कहकर 
वेद-निन्दक को नास्तिक व वेदों को यथावत्‌ मानने वालों को आस्तिक कहते हे । 
श्रुति-स्मृति-इतिहास-पुराण इत्यादि का इतिहास या “ये कब से है" ? एसा प्रश्न 
आज भी आलोचक के सामने जैसा का तैसा बना हुआ हे | भारतीय धर्मसाधकों ने 
इस वेदविहित धर्म को -सनातन' शब्द से अभिव्यंजित किया हे। 

कालान्तर में वेदों के अंतिम भाग उपनिषदों को समञ्जने के लिए विभिन्न 
दर्शनों का प्राकट्य इसी वैदिक परम्परा में हुआ। दर्शनों की श्रंखला मे दो- 
आस्तिक- नास्तिक हुए। नास्तिक मे चार्वाक, बौद्ध ओर जैन सम्मिलित हं। 
आस्तिकं मेँ सबसे पुराना महर्षि कपिल का सांख्यदर्शन माना जाता हे । इन 
आस्तिक दर्शनों की संख्या छह है सांख्ययोग, न्याय-वैशेषिक, मीमांसा ओर 
वेदान्त । महर्षिं बादरायण ने सूत्ररूप मे शाररकमीमासाशारतर की रचना की । वेदान्त 
की भाष्य रूप में व्याख्या संभवतः शंकराचार्य ने पहले-पहल की । शंकराचार्य के 
अद्वैतवादी सिद्धांतों से सबसे ज्यादा निराशा भक्ति-भाव से ओत- प्रोत जनता को 
हई ओर इसी जनता की प्रतिक्रिया ने रामानुजाचार्य, निम्बाकचिारय, मध्वाचार्य 
इत्यादि वैष्णवाचार्यो को उत्पन्न किया । इन वैष्णवाचार्यौ को विशिष्टद्वैत, दैताद्वैत 
अथवा दैत की खोज क्यों अच्छी लगी, इसका समाधान भी यही है कि ये सभी 
आचार्य आलवारों की भक्ति-भावनाओं से, उनके पदों ओर रचनाओं से पूर्णरूप से 
ओत-प्रोत थे (सस्क्रति के चार अध्याय-रामधारीसिंह दिनकर) । अतः शंकराचार्य के 
वाद स्वामी रामानुजाचार्य ने विशिष्टाद्वैतवाद के पक्ष मेँ कई ग्रंथों के रचनाकर 
शंकराचार्य के अद्वैतवाद की धज्जियोँ उडा दी। उन्होने ब्रह्मजीवेक्यवाद का खण्डन 
कर दिया ओर सगुण भविति के सिद्धान्त की शास्त्रीय प्रतिष्ठा खड़ी कर दी। आचारय 
रामानुज का विशिष्टदैतसिद्धान्तपरक ब्रह्मसूत्रो का श्रीभष्य'उसी धारा का दार्शनिक 
प्रतिपाद्य बनकर भारतीय वेदान्त को एक नया आलोक प्रदान कर गया । उन्होने 
ब्रह्म-जीव- माया ये तत्त्वत्रय दिखाकर आचार्य शंकर के एकतत्त्ववाद का भी 
प्रत्याख्यान कर दिया | 
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उनके काफी समय (लगभग 400 साल) बाद उत्तर भारत में जगद्गुरु 
रामानन्दाचार्य ने आनन्दमाव्य मं (रामोविशिष्टादेतवाद की स्थापना की ओर भक्ति- प्रपत्ति 
की मोक्षकारणता को स्वीकार किया | रामानन्द के आनन्दणाष्य में विशिष्टाद्वैत के 
समग्र सिद्धांतों को समाविष्ट किया गया है| परिणामवाद, अद्दैतमतखंडन, 
जीवब्रह्यभिन्नत्व, ब्रह्मसगुणत्व, ब्रह्म का शब्दप्रमाण के द्वारा जाने जाना आनन्दणाष्य 
के प्रमुख विषय हँ । कुष विद्वान्‌ आनन्दभाष्य को रामानन्द की सेद्धान्तिक रचना नहीं 
मानते, आनन्दमाव्य नूतन परम्परा क द्वारा रचित होने से तथा विशिष्टादेत के मुख्य 
प्रतिपादक %भरष्य के प्रमेय विषयों का ही उल्लेख होने से । परन्तु साम्प्रदायिक तथा 
विशिष्टाद्वैत के पंडितो का यह निर्णय है कि आनन्द्खाष्यमे न तो श्राव्य के प्रमेयों 
का उल्लेख हे ओर नही वे तर्कं वर्णित हे जो रामानुजाचार्य ने अपने श्रीभाष्य मे 
उठाए हैँ । न हि चिद्धस्यार्थस्य साधने प्रवर्तन्ते मनीकिणः“ न्याय से रामानन्दाचार्य 
को रामानुजाचार्य का अनुवर्ती आचार्य नहीं मानना चाहिए । रामानन्द सम्प्रदाय के 
प्रधान स्वामी रामनरेशाचार्य ने 1989 में काशी के श्रीमठ से प्रकाशित स्मारिका मं 
रामानन्द सम्प्रदाय की सिद्धता एवं स्वतंत्रता के लिये लिखा था- कछ समानताओं 
को देखकर हिन्दी साहित्य के कु विद्वानों ने रामानुज सम्प्रदाय कं अंतर्गत ही 
रामानन्द सम्प्रदाय को स्वीकार किया है | आंशिक समानताओं के आघार पर तो सभी 
सम्प्रदायो को एकरूप मेँ ही स्वीकार किया जा सकता है । अलग-अलग मानने की 
कोई आवश्यकता ही नहीं है| इसी आंशिक साम्य के कारण किसी ने आद्य 
शंकराचार्य को प्रच्छन्न बौद्ध कहा था | उन्हें शंकराचार्य भी बोद्ध कं रूप मे दिखाई 
दिये। न्यायदर्शन के द्वितीयसूत्र के भाष्य की व्याख्या करते हुए वार्तिककार 
उद्योतकर ने सम्प्रदाय की व्याख्या में लिखा है- शिष्याकार्यसवक्षस्याविवच्छेदेन 
शास्त्रप्रापतिः सम्प्रदायः“ इसका भाव यह है- शास्त्र की वह प्राप्ति जो शिष्य एवं 
आचार्य के अविच्छिन्न संबंध के द्वारा हो, उसे सम्प्रदाय कहते हें । स्वामी राघवानन्दजी 
ने रामानन्द को राममंत्र का उपदेश किया तथा रामोपासना में प्रवृत्त किया । अतएव 
स्वामी राघवानन्द को या तो शास्त्रमर्यादाविमुख-स्वच्छन्दचारी स्वीकार करना 
पड़गा या एेसी वैदिक परम्परा से जोडना पड़गा, जिसमें राममंत्र एवं रामोपासना का 
अविच्छिन्न प्रवाह हो | 

इन सभी त्को से वे सारी बातें प्रकट हँ, जिनमें एक यह कि आनन्दमाष्य 
रामानन्द की रचना हे, इस धड़ मेँ रामघारीसिंह दिनकर, हजारीप्रसाद दिवेदी, डँ 
विजयेन्द्र स्नातक व स्वामी रामनरेशाचार्य जैसे विद्वान्‌ हँ । दूसरे विद्वानौ का यह 
मानना है कि आनन्दभाष्य रामानन्द की कृति किसी भी स्थिति में नहीं हो सकती । 
रामानन्द सम्प्रदाय के नये पण्डितं (स्वामी भगवदाचार्य, स्वामी रघुवराचार्य॑, स्वामी 
वैष्णवाचार्य) की यह करतूत थी किं 1920 के लगभग इन्होने आनन्दभाष्य की 
रचनाकर उसे रामानन्द के नाम से प्रचारित कर रामानन्द को शास्त्रवादी आचार्य 
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कीछवि देने का काम किया है। इस बात को प्रगाढ़ता से लिखने-बोलने वाले धड़ 
मे आचार्य रामचन्द्र शुक्ल, पुरुषोत्तम अग्रवाल, विलियम पिच, बरगट ओर डेविड 
लोरेन्जर हे । एक ओर तीसरे मत को कहने वाले विद्धान्‌ भी हें जो यही कहते हँ 
कि आज के वेदान्त दर्शन के अध्येता-अध्यापक आनन्दमाष्य के रचनाकार को 
लेकर निष्पक्ष प्रतिफलन को अपने ध्यान मेँ रखें ओर दोनों ही धड़ की विस्तृत चर्चा 
अपने अघ्ययन-अध्यापन में करे। कलानाथ शास्त्री इसी वर्ग मेंहें। खैर यहतोहै 
ही कि आनन्दश्व्य का निर्माता जो कोई भी हो पर इसमें वर्णित विषय वेदान्त दर्शन 
में एक नये चिन्तन के साथ जरूर है| 


शोध छात्न- विशिष्टद्वैतवेदान्त विभाग 


श्री लालबहादुर शास्त्री राष्ट्रीय संस्कृत विद्यापीठ 
मानित विश्वविद्यालय, नई दिल्ली 
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तर्तमाल शिक्षा की खमस्या 


ॐ. अरूण कुमार सिंह 

वर्तमान शिक्षा प्रणाली दोषपूर्ण है | यह रोजगारपरक तो है, लेकिन मूल्य 
परक नहीं रह गई है | इसके कारण को भँ लाई मेकाले के सन्‌ 1835, 2 फरवरी 
को ब्रिटिश संसद के सम्मुख दिए गये उदबोधन को उद्धत करता हू । 

“मैने भारत की चतुर्दिक यात्रा की ओर एक भी एसा आदमी नहीं देखा जो 
भिखमंगा हो, चोर हो । इस देश में मेने इतनी सम्पदा, इतना उच्च नैतिक मूल्य, 
इतने उच्च क्षमतावान व्यक्ति देखे कि भँ सोचता हू कि हम कभी भी उस देश को 
नहीं जीत सकेगे, जब तक कि हम इसकी रीढ की हड्डी- उसकी आध्यात्मिकता 
ओर सांस्कृतिक विरासत- को तोड़ नहीं देते। इसलिए भँ प्रस्ताव करता हू कि 
उसकी परिपक्व ओर प्राचीन शिक्षा प्रणाली ओर उसकी संस्कृति को बदल दिया 
जाये क्योँ कि अगर भारतीय यह सोचने लगे कि जो कछ भी विदेशी ओर अंग्रेजी 
हे, वह अच्छा है ओर उनसे उच्चतर है तो वे अपना स्वाभिमान, अपनी मातृसंस्कृति 
कोखो वैदठेगे ओर वे वह बन जायेंगे जो हम चाहते हैँ सचमुच मेँ एक शासित 
परतंत्र राष्ट |“ 

इस प्रकार हम आज शैक्षिक दृष्टि से उसी दशा को प्राप्तहो गयेहेंजो 
लाई मेकाले चाहते थे । यह भैकाले के शिक्षा-पद्धति का ही दुष्परिणाम है जिसके 
कारण शिक्षा कं तीनों स्तम्भं, यथा पर्याप्त शिक्षा, शिक्षक एवं शिक्षार्थी में मूल्यों का 
निरन्तर हास होता जा रहा है, ये तीनों अंग एक दूसरे के पूरक हैँ जबकि प्रचलित 
वर्तमान शिक्षा पद्धति भारतीय शिक्षित जनमानस को कुसंस्कारित, भ्रष्ट, राष्टरभाव 
से विमुख, सामाजिक एवं पारिवारिक दायित्वौं से विमुख तथा कूंसस्कारवान बना 
रही है। आज की शिक्षा-पद्धति हमें हमारी ही संस्कृति से दिन प्रतिदन दूर कर 
रहो हं । आज हम वैज्ञानिक दृष्टि से तो समुन्नत हो रहे है, किन्तु सांस्कृतिक एवं 
सास्कारिक दृष्टि से विपननता की ओर बढ़ रहे है । आज के समाज की अराजकता 
वर्तमान मेँ शिक्षा की सही प्रणाली कान होना है। 

हमारे प्राचीन युग मँ चाहे वह वैदिक काल रहा हो, ओपनिषदिक काल रहा 

हो, रामायण काल रहा हो, महाभारत काल रहा हो, या बौद्ध, जैन, शेव, शाक्त, सूफी, 
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संत या वर्तमान काल की भारतीय शिक्षा-पद्धति ही क्यो न हो सबमें हमें मूल्योन्मुखी 
शिक्षा ही दिखाई देती है । मूलकारण यह था कि बालकों की शिक्षा के तीनों क्षेत्र 
घर, विद्यालय एवं इन दोनों के बाहर सभी में सामन्जस्य था। अपने माता-पिता कं 
आचार विचारों ओर व्यवसाय की बहुत कुछ शिक्षा बालकों को अपने घर मेँही मिल 
जाती थी। जो साक्षर होकर गुरुकुल में जाते थे, उन्हें शास्त्रों का अध्ययन करना 
पडता था । वे बाहर समाज में वे ही आचार-विचार देखते थे, जिनकी उन्हं घर तथा 
गुरुकुल में शिक्षा मिलती थी। इस प्रकार शिक्षा ओर व्यावहारिक जीवन में 
सामन्जस्य बन रहता था | 
मे समलता हू कि 21 वीं सदी के लिये मूल्योन्मुखी शिक्षा का दार्शनिक 
विश्लेषण करना ही इस लेख का मुख्य उद्देश्य होना चाहिए ताकि शिक्षा कं 
वर्तमान स्वरूप में वे सारे विन्दु स्पष्ट हो सके जिनकी जाने-अनजाने मेँ अवहेलना 
की गई ओर जिनके कारण सम्पूर्णं शिक्षा-व्यवस्था अपना अर्थ ही खो बैठी हे । विश्व 
मं आधुनिक शिक्षा का जितना प्रचार-प्रसार पिछले लगभग 50 वर्षो में हुआ, उतना 
पहले कभी नहीं हुआ एवं विकासशील देशों मे तो पिछले 25-30 वर्षो मे अधिकाधिक 
लोगों को शिक्षित करने के अथक प्रयास हुये हे । परन्तु आश्चर्य की बात तो यह 
है कि इतने प्रयत्न के बाद भी जिन्हे हम शिक्षित, सभ्य एवं सुस्कत कहते है, वे 
लोग संसार मे अधिक से अधिक अशांति, तनाव एवं हिंसा फेलाते देखे जाते हं 
जबकि इनकी तुलना में अनपढ़ लोग इन दोषों से दूर रहे हे। 
आज का मनुष्य चोदतारो को छूकर आ गया परन्तु उसके म म 
उदासीनता बनी हुई है, वह निराशा व सूनेपन से भरा हुआ है । पश्चिमी देशों मं 
जिस प्रकार शरीर को आत्मा के विपरीत मानकर भौतिकवाद लाया गय, उसी प्रकार 
विवेक के स्थान पर बौद्धिक ज्ञान को दिये गये महत्व के कारण बुद्धिवाद, चारिक 
उहापोह एवं तार्किक विश्लेषण का जन्म हुआ | परिणाम यह हुआ कि शरीर पर दिये 
गये जोर के कारण मनुष्य प्रकृति से अधिकाधिक दूर होता गया एवं तनाव ग्रस्त 
व असहलज होता गया । उधर बौद्धिकता एवं तरकप्रधानता ने केवल शब्दों का जाल 
खड़ा करा दिया तथा वस्तुगत ज्ञान को ज्ञान का आधार बना दिया। 
परन्तु शिक्षा सम्बन्धी श्राति खडी करने मे राजनीतिज्ञ एवं धार्मिक मठाधीशों 
का भी काफी योगदान है। अरे! शिक्षा का अभिप्राय तो जीवन को जीना हौ नही 
सिखाना है वरन्‌ जीवन को जानना भी है । दर्शन के अनुसार दर्शन का विस्तार कन 
मनुष्य होता है अर्थात्‌ उसके वास्तविक स्वरूप को जानना ओर उसके जीवन के 
अंतिम उद्देश्य को जानने का प्रयत्न करना भी हे। 
समस्त मानव-जाति का विकास शिक्षा के द्वारा ही होता हे । शिक्षा ही वह 
मूल साधन है जिससे मानव सभ्य, बुद्धिजीवी एवं सुसंस्कृत होता हे । शिक्षा के दारा 
मनुष्य में सीखने की क्रिया जन्म से लेकर मृत्यु तक सदेव चलती रहती हे । 
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सुनियोजित एवं सप्रयोजनात्मक सीखने की क्रिया ही शिक्षा है । इस शिक्षा-प्रक्रिया 
| के स्वरूप की व्याख्या करने में मूल भूमिका दार्शनिकों, समाजशास्त्रियो, 
| राजनीतिशास्त्रियों, अर्थशास्त्रियों एव मनोवैज्ञानिक आदि सभी ने प्रस्तुत की है एवं 
सभी ने अपने-अपने दृष्टिकोणों से देखा-परखा तथा परिभाषित किया हे | 
| वेदान्त के अनुसार- “शिक्षा का अर्थ हे जो हमारे भीतर छिपा हे, उसका 
अनावरण ।“ “सा विद्या या विमुक्तये ।“ अर्थात्‌ शिक्षा वह जो मुक्त करे । 
| स्वामी विवेकानन्द के अनुसार- "मनुष्य की अन्तर्निहित पूर्णता को अभिव्यक्त 
| करना ही शिक्षा है |“ गौधीजी ने शरीर, मन एवं आत्मा इन तीनां के विकास पर 
| | समान बल दिया । उनके अनुसार“ शिक्षा से मेरा तात्पर्य बालक ओर मनुष्य के 
शरीर, मन तथा आत्मा के सर्वागीण एवं सर्वोत्कृष्ट विकास से हे“ | 
प्लेटो के अनुसार- “शिक्षा का कार्य मनुष्य कं शरीर ओर आत्मा को वह 
पूर्णता प्रदान करना है जिसके कि वह योग्य हे" | 
अरस्तू- “स्वस्थ शरीर मेँ स्वस्थ मन का निर्माण ही शिक्षा हे।“ 
| चार्वाक- “शिक्षा वह है जो मनुष्य को सुख पूर्वक जीवन व्यतीत करने के 
| योग्य बनाती हे" | 
हरवर्ट स्पेन्सर- “शिक्षा का अर्थ अंतःशक्तियों का बाह्य जीवन से समन्वय 
स्थापित करना हे |“ 
| जेन डीवी- “शिक्षा व्यक्ति की उन सब योग्यताओं का विकास हे जो उसमे 
अपने पर्यावरण पर नियंत्रण रखने तथा अपनी सम्भावनाओं को पूर्णं करने की 
सामर्थ्यं प्रदान करे“ 
समाजशास्त्री शिक्षा को व्यक्ति ओर समाज के विकास का साधन मानते हे । 
इनके अनुसार शिक्षा सामाजिक प्रक्रिया हे । मनुष्य की पूरी सभ्यता एवं संस्कृति का 
विकास सामाजिक प्रक्रिया का ही परिणाम हे । ज्ञानेन्ियोँ एवं कर्मन्द्ियों के विकास 
ओर भाषा ज्ञान होने के वाद मनुष्य स्वतंत्र रूप से चिन्तन, मनन व परीक्षण करता 
हे किन्तु समाज के अभाव मेँ न तो वह भाषा सीख सकता है ओर न विचार करना | 
मनुष्य का जन्मजात व्यवहार पशुवत्‌ होता है । शिक्षा के द्वारा उसकं इस 
व्यवहार मं परिवर्तन एवं परिमार्जन किया जाता हे । मनुष्य की शिक्षा उसे केवल 
परिस्थितियों के साथ समायोजन करना ही नहीं सिखाती अपितु उसमे अपने 
अनुकूल परिस्थितियों का निर्माण करने की क्षमता का विकास भी करती हे। 
“इस प्रकार शिक्षा एक प्रक्रिया है ओर वह एक सामाजिक कार्य हे जो कोई 
भी समाज अपने हित के लिये करता हे“ | 
 राजनीतिशस्त्रियों के अनुसार- “वास्तविक शिक्षा वह है जो श्रेष्ठ नागरिकां 
का निर्माण करती हे।' 
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अर्थशास्त्रियों के अनुसार- “शिक्षा वह आर्थिक निवेश है जिसके द्वारा व्यक्ति 
मेँ उत्पादन एवं संगठन के कौशलो का विकास किया जाता है ओर इस प्रकार 
व्यक्ति, समाज ओर राष्ट्र की उत्पादन-क्षमता बढ़ाई जाती है ओर उनका आर्थिक 
विकास किया जाता हे ।““ मनोवैज्ञानिक की दृष्टि से शिक्षा का अर्थ है मनुष्य की 
बाह्य इद्द्रियों ओर अन्तःकरण का प्रशिक्षण । 

अबतक हमनें शिक्षा की जो भी परिभाषायें देखी हैँ, उनमें ज्यादातर दो 
प्रकार के दोष परिलक्षित होते हैँ एक तो यह कि इनसे शिक्षा-प्रक्रिया की प्रकृति 
का स्पष्ट बोध नहीं होता है ओर दूसरा यह कि ये शिक्षा के किसी उद्देश्य विशेष 
पर ही बल देती हँ । यही कारण है कि शिक्षा की सर्वमान्य परिभाषायें नहीं हो सकीं । 

दर्शन ही मानव चिन्त्य की सर्वोत्तम सीमा है । सृष्टि के समस्त जड़-चेतन 
का वास्तविक ज्ञान ही दर्शन का विषय रहा हे । परन्तु भारतीय एवं पाश्चात्य चिन्तन 
मे अंतर रहा है । भारतीय चिन्तन जर्हौँ तर्कं के साथ-साथ अध्यात्मवादी है, वही 
पाश्चात्य चिन्तन केवल तर्कवादी है| यही कारण है जहौ ड राघाकृष्णन्‌ कहते 
हँ कि “दर्शन सत्य के स्वरूप की तार्किकं विवेचना है" वहीं प्लेटो के अनुसार 
“पदार्थो के सनातन स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना ही दर्शन हे ।“ 

शिक्षा हमारे आचार-विचार में परिवर्ततन करती है ओर इसमें नये ज्ञान 
की खोज करने के लिये अवलोकन, परीक्षण, चिन्तन ओर मनन शक्तियों का 
विकास करती है । उस ज्ञान एवं कौशल के आधार पर हम दर्शन का पुनर्नर्माण 
करते हैँ तथा नई शिक्षा को जन्म देते हैँ । उचित शिक्षा के अभाव में सारे चिन्तन 
व विकास व्यर्थ हें 

आज चारों तरफ अशांति, अव्यवस्था, अर्थ की प्रधानता ही परिलक्षित हो रहो 
है । वर्तमान स्थिति से खिन होकर 0 राधाकृष्णन्‌ कहते हैँ कि आधुनिक युग 
आध्यात्मिक खोखलेपन, नैतिक विमूढता तथा सामाजिक अराजकता का युग हे। 
इतना ही नहीं वे तो इसे आर्थिक ओर बौद्धिक नृशंसता का युग भी कहते हे । 

इस प्रकार यदि सही अर्थो मे हम इस अराजक स्थिति से उबरना चाहते 
है तो हमें “ आत्मनः प्रतिकूलानि परेषां न समाचरेत्‌” के साथ-साथ गीता के 
“आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु यः पश्यति सः पश्यति“ कथनं पर ध्यान देना होगा, ओर एसा 
तभी होगा जब हम अपनी शिक्षा-प्रणाली पर ध्यान देगें । मैकाले की शिक्षा-पद्धति 
से अपने को मुक्त करेगे । शिक्षा तो वह है जो अध्यात्म एवं विज्ञान मे, दर्शन ओर 
कला मे एवं व्यवसाय व वृत्ति के सभी कषत्रं मे शांति, सामन्जस्य एवं विश्व एकता 
की विश्वव्यापी संस्कृति को प्रोत्साहित करने हेतु आवश्यक सम्पन्नता एवं समृद्धि 
प्रदान कर सके | 

इस दिशा में स्वतंत्रता आन्दोलन के दौरान आधुनिक भारत के संत, जैसे 
महर्षिं दयानन्द सरस्वती ने प्रथम सिंहनाद किया तथा वे पुनः वैदिक आधार की 
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ओर उन्मुख हो गये ओर एेसी शिक्षा-व्यवस्था की स्थापना की जो सुधार 
करने के साथ-साथ प्रगतिशील भी हो। उन्होने गुरुकुल शिक्षा-पद्धति को 
विकसित किया। 
शिक्षा-पद्धति के अनेकों मोडल है. जैसे विवेकानन्द, टैगोर, गाधी, जे. 
कृष्णमूर्ति, रजनीश आदि का । इन सभी का वर्णन सम्भव नहीं है परन्तु लघुरूप मं 
मे पुनः कुछ कहना चाहता हू । 
पहली बात तो यह है कि वर्तमान शिक्षा केवल वृत्तात्मक (णिग) ५६) 
है, संस्कारात्मक (एण९१५९) नहीं । इसका बल केवल डिग्री प्राप्त कर लेने पर 
हे, न कि व्यक्तित्व के उभार पर । इसका लक्ष्य तो मनुष्य को जीवन कं अंतिम लक्ष्य 
की ओर उन्मुख करना होना चाहिए | 
इसके लिए शिक्षक को प्रथम कार्य “यम व नियम“ के दस सिद्धान्तो को 
विद्यार्थियों के मन में वैठाना है | यह यम है, अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य एवं 
अपरिग्रह । पच नियम है शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय, ईश-प्रणिधान (इश्वर कं 
प्रति स्वकर्मा्पिण) | यदि विद्यार्थी इन यम-नियमों को आत्मसात्‌ कर ले तो अत्यन्त 
स्वस्थ वातावरण का निर्माण कर सकते हे । इसके साथ-साथ प्रकृति का सान्निध्य 
| एवं ध्यान भी आवश्यक है । साथ ही विकृत इतिहास की सही जानकारी विद्यार्थियों 
| को देने के साथ-साथ महापुरुषों की कथाएं भी बतानी चाहिए । शिक्षक स्वयं 
| विद्यार्थियों का आर्दश वने एेसा उनका आचरण होना चाहिए । हमारे यहाँ तो गर्भाधान 
| के समयसे ही संस्कारों की शिक्षा शुरू हो जाती है। माता ही सर्वप्रथम गुरु हे। 
परिवार के अन्य बन्धुओं से बालक का व्यवहार कैसा होना चाहिए, यह अथकवेद मे 
स्पष्ट उल्लिखित है - 
अनुव्रतः पितुः पुत्रो माता भवतु संमनाः । 
मा भ्राताः भ्रान्तरं दिक्षन्मा स्वारमुत स्वसा || 
सम्यन्योऽग्निं सपर्यतारा नाभिमिवाभितः || 
अथर्व काण्ड 3.अ06सूत्र-30-31.मंत्र 2-3 तथा 5-6 
कबीरदास जी का यह कथन सर्वोत्तम प्रतीत होता है- 
करनी करे तो पुत्र हमारा, कथनी करे सो नाती। 
रहनी रहै सो गुरू हमारा, हम रहनी के साथी || 
इस प्रकार हमारी प्राचीन भारतीय शिक्षा-पद्धति अत्यंत वैज्ञानिक होने. के 
साथ-साथ संस्कारवान थी । इससे व्यक्तित्व का सम्पूर्ण रूप से विकास होता था। 
परन्तु वर्तमान शिक्षा हमें संस्कारों व संस्कृतियों से दूर करते हुये केवल आजीविका 
का साधन मात्र बनकर रह गई हे । यह केवल एक दूसरे से आगे निकलने की होड़ 
अर्थात्‌ चाह पैदा कर रही हे । यह चाह उसके सम्पूर्णं जीवन कं साथ लग जाती ह । 
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क्या एसा नहीं हो सकता हे कि कोई गणित इसलिए सीखे या सिखाये कि 
गणित सीखने ओर सिखाने में आनन्द मिले ? अर्थात्‌ जिसका जो आनन्द हो, वह 
उस तक चला जाय ओर वह आनन्द में पूरा डूब जाय । 

जीवन शिक्षा का लक्ष्य हे, मात्र आजीविका नहीं। जीवन के लिये ही 
आजीविका का मूल्य हे । आजीविका अपने आपमें कोई अर्थ नहीं रखती हे । परन्तु 
अज्ञानवश साघन ही अनके बार साध्य बन जाता है। एसा ही शिक्षा के साथभी हो 
रहा हे । आजीविका ही लक्ष्य बन गई हे । मेँ समञ्ता हू कि आज की शिक्षा पर यदि 
कोड विचार करेगा तो यह निष्कर्ष अपरिहार्य हे । 

इसलिए मेरी दृष्टि मे 12 या 14 वर्ष तक वच्चे की बुद्धि पर कोई भार न 
डाला जाय । 14 वर्ष तक उसके शरीर ओर उसकी भावनाओं के विकास पर सारा 
ध्यान होना चाहिए । सम्यक्‌ शिक्षा के लिये सर्वप्रथम यह आवश्यक है कि हम बच्चों 
को प्रकृति का सान्निध्य उपलब्ध करा सके । उन्हें हम मनुष्य निर्मित मकानों के पास 
नहीं वरन्‌ जीवन की ऊर्जा से जो निर्मित हुआ है उसके निकट ला सके । मनुष्य 
के हृदय को हम पहले विकसित कर ले, पीछे उसकी बुद्धि को। हदय नेतृत्व करे 
वुद्धि अनुगामी हो तो ही यह शिक्षा सम्यक्‌ हो सकती है । अगर पूरी शिक्षा वैज्ञानिक 
हो सके, साथ ही आदमी की आत्मा की तलाश बन सके तो शिक्षा के पास बड़ा 
भविष्य हे | 


रीडर, दर्शनशास्त्र 
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| ईजतर का स्वरूप 


ड. तनूजा तिवारी 


ईश्वर धर्म-चिन्तन का विशेष केन्द्र-विन्दु है । धर्म को न तौ निष्प्रयोजन 
| कहा जा सकता है एवं न ही निर्विषयक । उपासनामूलक जितने भी धर्म हँ वे सभी 
| ईश्वर को अपना प्रमुख विषय मानते हैँ । समाधिमूलक धर्म मूल्यों को अपना विषय 
मानता है । मूल्य को भी ईश्वर की तरह समाज के आदरपूर्ण विषय के रूप मे माना 
जाता हे । ईश्वर को मूल्यों ओर आदर्श का खरोत भक्त की दृष्टि मेँ माना जाता हे। 
प्लेटो के अनुसार ईश्वर का अस्तित्व सर्वोच्च शुभ के रूप मेँ माना जाता हे। 
समाधिमूलक धर्म मेँ वही ईश्वर सर्वोच्च शुभ में बदल जाता है। 
अनीश्वरवादी ईश्वर में विश्वास नहीं करते हें । किन्तु वह मूल्य को विशेष 
आदर देता हे । इसमें ईश्वर प्रकारान्तर से आदर्श बन जाता है ओर इस रूपमे 
वह अनीश्वरवाद का प्रमुख प्रतिप्राद्य बन जाता है | नास्तिक की नास्तिकता ही एक 
प्रकार का मूल्य है | सत्य से अलग वह ईश्वर की परवाह नहीं करता है । क्षणस्थाई 
को कम मूल्यवान ओर चिरस्थाई को अधिक मूल्यवान मानते हैँ । ईश्वर की सत्ता 
को नित्य एवं चिरन्तन मानकर भक्त वास्तव में नित्यमूल्य' की खोज करना चाहता 
हे । वास्तव मे ईश्वर संबंधी संवाक्य मूल्यात्मक कथन है, न कि संज्ञानात्मक | 
वस्तुतः इश्वर अन्तर्निहित मूल्यों का बाहुयीकरण हे । 
ईश्वरवाद धर्म का पर्याय है | ईश्वर की अनुभूति ही सच्ची धार्मिक अनुभूति 
हे। धर्म का कोना-कोना ईश्वरमय है । धर्म के अन्तर्गत विशेष रूप से ईश्वर की 
ही चर्चा हे । ईश्वर ही व्यावहारिक जगत्‌ मँ हमारे सर्जनात्मक आदर्शो के स्नोत के 
रूप मेँ विद्यमान है ओर पारमार्थिक जगत्‌ मे वह समस्त शक्यताओं का आगार है 
ओर पूर्णता की अनुप्रेरणा है जिसमे सभी रूप खो जाते है, विविधता डूब जाती ह 
ओर जीवन मे एक उज्ज्वल एकता का संचार होता हे । ईश्वर की आस्था से शोषण 
की प्रवृत्ति का उन्मूलन हो जाता है ओर पृथ्वी पर समभाव से उत्पन्न आनन्द की 
धारा बहने लगती है । स्वार्थोन्मुखी वृत्तियों का परिष्करण हो जाता है । अहं का नाश 
हो जाता है, स्व' का समाजीकरण हो जाता है ओर सर्वे भवन्तु सुखिनः, 
आत्मवत्सर्वभूतेषु' एवं "वसुधैवकुटुम्बकम्‌' का भाव जग जाता हे । चकि मानव इश्वर 
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को सृष्टि के प्रत्येक कण में देखता है अतः उसे उससे अलग कुष दिखाई ही नहीं 
देता जिससे उसे घणा हो। उसके लिये सम्पूर्ण विश्व वंदनीय हो जाता है--सीयराममय 
सब जग जानी ।' ईश्वर की पूजा करते हुए व्यक्ति के अन्दर मानव-पूजा चली 
आती हे ओर सम्पूर्ण प्राणियों के प्रति उसमे अद्वितीय प्रेम जग जाता है क्योकि वह 
ईश्वर को सम्पूर्ण प्राणियों के पिता के रूप में पूजता है । ईश्वर की आस्था से ही 
कर्म-फल के सुनिश्चित संबंध में दृढ़ विश्वास जग सकता है । मनुष्य को विश्वास 
हेकिनतो किये गए कर्मकानाश होता दहै ओरन दही अकृत कर्म काफल मिलता 
हे । वह यह समञ्जता है कि उसका वर्तमान जीवन पूर्ववर्ती जीवन का प्रतिफल हे 
ओर उसके भावी जीवन का कारण उसका वर्तमान जीवन होगा | अपने भविष्य के 
जीवन को सुखमय बनाने के लिए वह वर्तमान जीवन में नित्य सत्कर्म करना चाहता 
हे क्योकि ईश्वर सत्कर्म व्यक्ति को ही सुख प्रदान करता हे । ईश्वर ही शुभ एवं 
अशुभ करमां का लेखा-जोखा रखता हे । इस प्रकार ईश्वर ही नैतिक व्यवस्था का 
एकमात्र व्यवस्थापक है | ईश्वरवादी अनीश्वरवादी की अपेक्षा अधिक आशावान 
दिखाई देता है | 

ईश्वर को सर्वशक्तिमान, सर्वज्ञ, सर्वव्यापक, नित्य अथवा शाश्वत, असीम, 
प्रममय, अत्यन्त दयालु तथा सभी दृष्टियों से पूर्ण माना जाता है । इसका अर्थ यह 
है कि ईश्वर में शक्ति, ज्ञान, नित्यता, प्रेम, दया आदि गुण असीमित मात्रा मेँ पाए 
जाते है जो उसे सभी दृष्टियों से पूर्णं बनाते हैँ ओर जिनके कारण वह भक्तों की 
पूजा या उपासना का विषय बनता है | यदि ईश्वर मेँ इन गुणों का अभाव हो अथवा 
ये उसमें केवल सीमित मात्रा में ही विद्यमान हों तो वह भक्तों की उपासना का विषय 
नहीं रह जाएगा । इसी कारण ईश्वरोपासक तथा ईश्वरवादी दार्शनिक ईश्वर मे इन 
गुणों का असीमित मात्रा मेँ विद्यमान होना अनिवार्य मानते हँ । इसके अतिरिक्त 
ईश्वर के इन गुणों कं आधार पर ही वे उसके स्वरूप, उसकी क्रियाओं तथा जगत्‌ 
या विश्व के साथ उसके संबध की व्याख्या करने का प्रयास करते हेँ। 

ईश्वरवादी दार्शनिक एवं भक्त ईश्वर के स्वरूप का वर्णन करते हुए प्रायः 
यह कहते है कि वह एेसी वस्तुपरक सत्ता है जिसमें असीम शक्ति, ज्ञान, नित्यता, 
शुभत्व, प्रेम, दया आदि गुण अनिवार्यतः विद्यमान रहते हैँ ओर जो जगत्‌ का 
आदिकारण, रचयिता, पालनकर््ता, शासक एवं संहारक हे । इस प्रकार यह स्पष्ट 
हे कि ईश्वरवादियों के लिए ईश्वर के उपर्युक्त गुणों का विशेष महत्त्व है क्योकि 
ये गुण ही उसके स्वरूप तथा जगत्‌ के साथ उसकं संबंध को निर्धारित करते हें | 

दार्शनिक दृष्टि से ईश्वर के उपर्युक्त गुणों का वर्णन करने से पूर्व इस प्रश्न 
पर विचार करना आवश्यक है कि ईश्वरोपासक तथा ईश्वरवादी दार्शनिक ईश्वर 
को किस प्रकार की सत्ता मानते हैँ ? क्या ईश्वर कोई भौतिक वस्तु है ? अथवा 
क्या वह कोड विशेष प्रकार का प्राणी हे ? क्या वह कोई एेसा विचार, मूल्य या आदर्श 
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हे जिसका आविष्कार स्वयं मनुष्य ने किया है ? भक्त ओर ईश्वरवादी दार्शनिक 
ईश्वर के स्वरूप के वारे मेँ जितने भी प्रश्न है उन सबका नकारात्मक उत्तर देते 
है । वे सभी ईश्वर को वस्तुपरक सत्ता मानते हुए भी उसे कोई भौतिक वस्तु नही 
मानते। उनका कथन है कि ईश्वर ने जगत्‌ की समस्त भौतिक वस्तुओं की रचना 
की हे किन्तु वह स्वयं कोई भौतिक वस्तु नहीं हे । प्रत्येक भौतिक वस्तु की सत्ता 
केवल आपातिक होती है अर्थात्‌ उसका आदि तथा अंत है ओर वह अपने अस्तित्व 
के लिए अनिवार्यतः किसी अन्य वस्तु पर ही निर्भर है । इसके विपरीत ईश्वर को 
एेसी अनिवार्य सत्ता माना जाता है जो अपने अस्तित्व के लिए किसी अन्य वस्तु 
पर निर्भर नहीं है, जो अनादि, अनंत, स्वयंभू, नित्य अथवा शाश्वत हे । इससे स्पष्ट 
है कि समस्त भोतिक वस्तुओं के विपरीत ईश्वर विशुद्ध रूप से अभौतिक सत्ता हे। 
उपर्युक्त कारणों के आधार पर ईश्वरवादी दार्शनिक ईश्वर को किसी प्रकार का 
प्राणी भी नहीं मानते। वे ईश्वर को न तो कोई भौतिक वस्तु एवं प्राणी मानते हैँ एवं 
न ही कोई मानसिक विचार, मूल्य या आदर्श मानते हे । 
इस स्थिति मे यह प्रश्न उठना अनिवार्य-सा लगता है कि ईश्वर का स्वरूप 
क्या है ओर वह किस प्रकार की सत्ता है । इस प्रश्न का कोई स्पष्ट, निश्चित एव 
सर्वमान्य उत्तर देना सम्भव नहीं है क्योकि भिन्न-भिन्न देशों ओर कालों मं विभिन्न 
दार्शनिकों ने इसका भिन्न-भिनन प्रकार से उत्तर दिया हे । जैसे, क दार्शनिक 
ईश्वर को सगुण, साकार तथा व्यक्तित्वसंपनन सत्ता मानते हँ किन्तु कुछ अन्य 
दार्शनिक उसे व्यक्तित्वरहित, निर्गुण ओर निराकार सत्ता कं रूप मेही स्वीकार 
करते है । ईश्वरवादी दार्शनिकों मँ ईश्वर के स्वरूप के विषय मे इस आधारभूत मतभेद 
के होते हुए भी यह अवश्य कहा जा सकता है कि उनके मतानुसार ईश्वर एक 
शरीररहित अभौतिक तथा विशुद्ध चैतन्य सत्ता है जो अनादि, अनत, शाश्वत एवं 
स्वयंभू है ओर जो संपूर्ण ब्रह्माण्ड के अस्तित्व का आदिकारण या मूल आघार हं। 
भक्त केवल एसे ही ईश्वर की उपासना करना चाहते हैँ जिसमे किसी प्रकार 
की अपूर्णता न हो अर्थात्‌ जो समस्त सीमाओं दुर्बलताओं तथा दोषों से मुक्त ओर 
सभी दृष्टियों से पूर्ण हो | अतः वे अपने उपास्य ईश्वर मेँ उन सभी गुणो का होना 
अनिवार्य मानते हें जो मानवीय दृष्टि से उत्कृष्टतम ओर सर्वाधिक मूल्यवान हं । 
सर्वशक्तिमान, सर्वज्ञता, सर्वव्यापकता, अपरिमितता, नित्यता, पूर्णं शुभत्व, असीमित 
प्रम, अपार करुणा आदि एसे ही गुण है जिनका ईश्वर मेँ विद्यमान रहना अनिवार्य 
माना जाता है | भक्त या ईश्वरोपासक ईश्वर को इन सब गुणों से परिपूर्णं मानकर 
ही उसकी पूजा अथवा आराधना करता है । वह अपनी आस्था एवं श्रद्धा के आधार 
पर यह मान लेता है कि ईश्वर मेँ वस्तुतः ये सब गुण विद्यमान है, इसके लिए वह 
किसी के तर्क या प्रमाण की आवश्यकता अनुभव नहीं करता । निष्पक्ष परीक्षक तथा 
आलोचक होने के कारण दार्शनिक भक्त के इस आस्थापूर्णं दृष्टिकोण को स्वीकार 
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नहीं कर सकता | केवल ताकिंक ढंग से वह ईश्वर के स्वरूप ओर उसके गुणों पर 
विचार करना चाहता हे । इसी वजह से अनेक गंभीर दार्शनिक प्रश्न उठते हँ | प्रश्न 
कछ इस प्रकार के हैँ - क्या उप्यक्त गुण ईश्वर में वस्तुतः विद्यमान हैँ - अर्थात्‌ 
क्या ये गुण ईश्वर के स्वरूप के अनिवार्य तत्त्व हैँ? क्या मनुष्य ने अपने उपास्य 
ईश्वर में उन सभी गुणों को केवल आरोपित कर लिया है जिन्हें वह स्वयं अपने 
लिए अत्यधिक मूल्यवान तथा उत्कृष्टतम मानता है? क्या ईश्वर के ये गुण स्वयं 
उसमें निहित न होकर मनुष्य की अपनी उपासना संबंधी मनोवैज्ञानिक आवश्यकता 
की पूर्तिं कं लिए कल्पित साधन मात्र हैँ? यदि इन गुणों को वस्तुतः ईश्वर में मान 
लिया जाता है तो कौन-सी दार्शनिक समस्यायें उत्पन्न होती हैँ? क्या इन 
समस्याओं का कोई तकसंगत समाधान संभव है? धर्म- दार्शनिक के लिए ईश्वर के 
स्वरूप ओर गुणों के संबध मं इन सभी प्रश्नों तथा एसे ही अन्य अनेक प्रश्नों पर 
ताकिंक दृष्टि से विचार करना आवश्यक ह| 

ईश्वर की सर्वशक्तिमान, सर्वज्ञता, सर्वव्यापकता अपरिमितता, नित्यता आदि 
गुण तत्त्वमीमांसीय गुण हें । पूर्णं शुभत्व, असीमित प्रेम, अत्यधिक दयालुता आदि गुणों 
को "नैतिक गुण" कहा जाता है । मनुष्य प्राचीन काल से ही अपने उपास्य देवता को 
अत्यधिक शक्तिशाली मानता रहा है ओर उसकी इसी शक्ति के कारण वह उसकी 
पूजा करता रहा हे । आगे चलकर जब बहुदेववाद के स्थान पर एकंश्वरवाद का 
विकास हुआ तो मनुष्य एक ही ईश्वर को सर्वशक्तिमान समञ्जने लगा। ईश्वर को 
सर्वशक्तिमान कहने का अर्थ यह है कि उसमे असीम शक्ति है ओर इसी कारण 
संपूर्ण ब्रहमांड पर उसका पूर्णं नियंत्रण है | वही प्रकृति के समस्त नियमों का विधायक 
हे । अतः वह अपनी इच्छानुसार इन नियमों का उल्लंघन भी कर सकता हे । इस प्रकार 
अपनी असीम शक्ति के कारण ईश्वर के लिए सब कुछ करना संभव हे। 

सामान्यतः ईश्वर को सर्वव्यापक" कहने का अर्थ यह है कि वह इस जगत्‌ 
मेँ सर्वत्र व्याप्त या विद्यमान है। ईश्वर की 'सर्वशक्तिमत्ताः की तरह उसकी 
सर्वव्यापकता के गुण का विकास भी एकंश्वरवाद के उदय के फलस्वरूप ही हुआ 
हे। प्राचीन काल में जब बहुदेववाद प्रचलित था तब किसी एक देवता को 
सर्वशक्तिमान तथा सर्वव्यापक नहीं माना जाता था। एसी स्थिति में प्रत्येक देवी या 
देवता का कार्यक्ेत्र अपेक्षाकूत सीमित ही होता था। किसी विशेष देश कं निवासी 
ही किसी विशेष प्रकार के कार्य कं लिए उसकी पूजा या उपासना करते थे । इस 
प्रकार बहुदेववाद के प्रत्येक देवता को हम स्थानीय देवता" की संज्ञा दे सकते हे | 
परन्तु आगे चलकर मनुष्य की धार्मिक चेतना के विकास के फलस्वरूप जब 
एकश्वरवाद का उदय हुआ तो एक ही ईश्वर ने सभी देवी-देवताओं का स्थान ले 
लिया । इस प्रकार स्पष्ट हो जाता है कि एसा ईश्वर स्थानीय देवता नहीं हो सकता 
था। अतः उसे सर्वव्यापक अर्थात्‌ संपूर्ण ब्रहमांड मेँ सर्वत्र व्याप्त माना जाने लगा। 
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ईश्वर को सर्वव्यापी मानने का तात्पर्य यह हे कि वह ब्रहुमाड के कण-कण 
न व्याप्त है जो कि ईश्वर की उपस्थिति को अनिवार्य मानता हे । परन्तु ईश्वर को 
सर्वव्यापी मान लेने पर कुछ जटिल समस्याएं उत्पन्न हो जाती हँ जिनका संतोषप्रद 
समाधान संभव नहीं है । पहली समस्या तो यह है कि ईश्वर को सर्वव्यापक मान 
लेने पर भक्त ओर ईश्वर का अंतर समाप्त हो जाता है । यदि ईश्वर जगत्‌ के 
कण-कण मे व्याप्त है तो उसे भक्त में भी व्याप्त मानना पड़गा । फलस्वरूप भक्त 
ईश्वर से भिन्न नहीं रह जायेगा । यदि भक्त ओर ईश्वर की भिन्नता समाप्त हो जाती 
है तो भक्त के लिए ईश्वर की उपासना करना असंभव हो जाएगा । वस्तुतः ईश्वर 
की उपासना तभी संभव हो सकती है जब भक्त ओर ईश्वर मे भेद बना रहे । परन्तु 
` ईश्वर को सर्वव्यापक मान लेने पर भक्त ओर ईश्वर का यह भेद समाप्त हो जाता 
हे । अतः ईश्वर की उपासना तथा ईश्वर की सर्वव्यापकता में परस्पर संगति 
स्थापित करना संभव नहीं प्रतीत होता है । 
ईश्वर की सर्वज्ञता का अर्थ यह है कि उसे संपूर्णं जगत्‌ अर्थात्‌ सभी भौतिक 
वस्तुओं- पेड-पौधों तथा प्राणियों ओर भूत, वर्तमान एवं भविष्यत की समस्त 
घटनाओं का पूर्ण ज्ञान है । इस जगत्‌ मे एेसी कोई वस्तु ओर घटना नहीं हे जिसे 
ईश्वर पूर्णं रूप से नहीं जानता । इस अर्थ मे सर्वज्ञ होने के कारण इश्वर का ज्ञान 
मनुष्य क ज्ञान से मूलतः भिन्न प्रकार का है । मनुष्य अपनी तक॑बुद्धि तथा ज्ञानेन्द्ियो 
दारा ही इस जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त करता है, जिनका क्षेत्र बहुत सीमित हे । इसी 
कारण उसका ज्ञान भी अत्यन्त सीमित ओर अपूर्णं होता है । ईश्वर की सर्वज्ञता का 
कारण यह है कि उसी ने संपूर्ण ब्रह्माण्ड की रचना की है ओर वह इसमे सर्वत्र 
व्याप्त है । ईश्वर का अनुमव किसी विशेष वस्तु या घटना का अनुभव न होकर 
सम्पूर्ण ब्रहुमांड का अनुभव है । मनुष्य की सीमित चेतना कं विपरीत इश्वर की 
चेतना विश्वव्यापी है जिसकी परिधि मेँ सब कुछ सम्मिलित है । विश्व मे एसी कोड 
वस्तु अथवा घटना नहीं है जो ईश्वर की विश्वव्यापी चेतना की परिधि से बाहर हो। 
एेसी स्थिति मे ईश्वर का सर्वज्ञ होना अनिवार्य है । ईश्वर की सर्वशक्तिमत्ता तथा 
सर्वव्यापकता की भोति उसकी यह सर्वज्ञता भी उसे सभी दृष्टियों से पूर्णं बनाती 
है ओर इस सर्वज्ञता के कारण भी भक्त उसकी पूजा या उपासना करता ह । वह 
इस वात की कल्पना भी नहीं कर सकता कि उसके उपास्य ईश्वर का ज्ञान सीमित 
तथा अपूर्णं है अथवा वह किसी प्रकार की अनमिज्ञता के दोष से ग्रस्त हे । यही कारण 
है कि वह ईश्वर को सर्वज्ञ मानता है | 
ईश्वर को नित्य अथवा शाश्वत भी माना जाता है । ईश्वर को नित्य कहने 
का तात्पर्य यह है कि वह शाश्वत, अनश्वर, अपरिवर्तनशील, अनादि तथा अनन्त 
है । इस प्रकार ईश्वर की सत्ता समस्त सांसारिक वस्तुओं के अस्तित्व से मूलतः 
मिन प्रकार की है। संसार की सभी वस्तु नश्वर एवं परिवर्तनशील हं आर 
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देश-काल के अंतर्गत ही उनका प्रारम्भ एवं अंत होता हे । "नित्यता" के एक दूसरे 
अर्थ के अनुसार ईश्वर काल के अंतर्गत न होकर उससे परे अथवा कालातीत हे | 
यह ईश्वर के लिए कहना उचित नहीं होगा कि वह काल के अंतर्गत सदैव 
अपरिवर््तनशील एवं निर्विकार बना रहता है | इसका कारण यह है कि अन्य सभी 
वस्तुओं की तरह स्वयं काल भी ईश्वर की सृष्टि है ओर वह अपने अस्तित्व के लिए 
ईश्वर पर ही निर्भर हे। इस दशा में ईश्वर काल के अंतर्गत नहीं हो सकता, स्वयं 
काल का स्रष्टा होने के कारण वह कालातीत है। इसका अर्थ यह है कि काल 
विषयक कोई भी अवधारणा ईश्वर पर लागू नहीं होती, अतः एेसी किसी अवधारणा 
द्वारा उसके स्वरूप की व्याख्या नहीं की जा सकती । काल विषयक अवधारणाओं 
के आघार पर हम केवल सांसारिक वस्तुओं के स्वरूप की व्याख्या कर सकते हं 
क्योकि वे सब काल के अंतर्गत हे । परन्तु कालातीत होने के कारण ईश्वर के लिए 
इन अवधारणाओं का कोड अर्थ नहीं हो सकता। 

ईश्वर को असीम भी माना जाता है। इस दृष्टि से ईश्वर समस्त सांसारिक 
वस्तुओं से मूलतः भिन्न हे जिनका सीमित होना अनिवार्य है । इस जगत्‌ की प्रत्येक 
वस्तु की कुछ अनिवार्य सीमा होती है जिनके अभाव मँ उसके अस्तित्व की कल्पना 
नहीं की जा सकती । परंतु सांसारिक वस्तुओं के विपरीत ईश्वर किसी प्रकार की 
सीमाओं मे आबद्ध नहीं है । सामान्यतः इसी अर्थ मेँ उसे असीम अथवा अपरिमित 
कहा जाता है ओर इस असीमितता को उसके स्वरूप का अनिवार्य लक्षण माना 
जाता है| 

ईसाई धर्म मे भी ईश्वर को विश्व का रचयिता माना गया है ओर उसे 
सर्वशक्तिमान, सर्वज्ञ, सर्वव्यापक, नित्य, असीम, स्वयंभू. व्यक्तित्वसंपन्न तथा अपार 
स्नेह, करुणा, क्षमा आदि समस्त उत्कृष्ट गुणों से परिपूर्ण कहा गया हे | अधिकतर 
पाश्चात्य ईशवरवादी दार्शनिक ईश्वर के स्वरूप के बारे मेँ ईसाई धर्म कं इस मत 
को स्वीकार करते हैं । वे ईश्वर मे उपर्युक्त सभी गुणो का विद्यमान होना आवश्यक 
मानते है ओर यह भौ कहते है कि वही इस विश्व का रचयिता हे । परतु अधिकतर 
पाश्चात्य ईश्वरवादी दार्शनिक ईश्वर को विश्व का केवल निमित्त कारण न मानकर 
उसका उपादान कारण भी मानते है । उनका मत है कि ईश्वर ने पहले से विद्यमान 
किसी प्रकार की सामग्री द्वारा इस विश्व की रचना नहीं की है, ईश्वर द्वारा विश्व 
की रचना से पूर्वं ईश्वर के अतिरिक्त कुछ था ही नही । 

जोन हिक ने इस संबंध मेँ कहा है कि “इस सिद्धान्त मे (रचना! का अर्थ 
पहले से विद्यमान सामग्री को नए रूप प्रदान करने की अपेक्षा कहीं अधिक हे जसा 
कि एक भवन- निर्माता मकान बनाने के लिए अथवा एक मूू्तिकार मूर्तिं बनाने कं 
लिए करता है) । इसका अर्थ है अभाव से रचना करना- अपनी इच्छा द्वारा ब्रहुमांड 
को तब अस्तित्व में लाना जब केवल ईश्वर ही था ॥. 
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जोन हिक का कहना है कि ईश्वर ओर विश्व मे एसा भेद विद्यमान है जिसे 
कभी समाप्त नहीं किया जा सकता । ईश्वर ने जिसका निर्माण किया है वह स्वयं 
कभी भी ईश्वर नहीं हो सकता । अतः उसे ईश्वर से भिन्न मानना अनिवार्य हे । संपूर्ण 
विश्व अपने अस्तित्व के लिए केवल ईश्वर पर ही पूर्णतः निर्भर हे । ईश्वर ही उसकी 
उत्पत्ति का मूल स्रोत हे ओर वही उसे बनाए रखता हे | 
मनुष्य को जो कछ प्राप्त होता है उसे ईश्वर की कृपा समञ्जकर आभारपूर्वक 
ग्रहण करना चाहिए क्योकि इस संसार पर मनुष्य का कोड अधिकार नहीं है । इस 
विचार के अनुसार ईश्वर ही सभी प्राणियों तथा भौतिक पदार्था कं साथ-साथ देश 
ओर काल का भी रस्वयिता है। उसने किसी विशेष समय मे विश्व की रचना नहीं 
की हे, क्योकि विश्व-रचना से पूर्वं काल का अस्तित्व था ही नहीं । संत आगस्टाइन 
ने इसी मत को स्वीकार किया है। काल के विषयमे जो कुष कहा गया हे वही 
देश के संबंध मे भी सत्य है । इस प्रकार देश-काल सहित संपूर्णं ब्रहुमांड ईश्वर की 
रचना होने के कारण अपने अस्तित्व के लिए केवल उसी पर पूण रूप से निर्भर हे । 
गैलवेः का कहना है कि “अभाव से सृष्टि के इस विचार में कुछ व्याघात 
ह] अभाव से किसी वस्तु की रचना कं विचार मं निश्चय ही कछ असंगति 
विद्यमान हे | वस्तुतः जब हम रचना करने की वात करते हं तो हमारे लिए मानवीय 
क्रिया के क्षेत्र से प्राप्त शब्दों तथा साम्यानुमानोँ के प्रयोग को छोड देना लगभग 
असंभव हे, ये अनुभवात्मक विश्व के संबधों पर तो लागू होते हं किन्तु ये इस बात 
का उचित वर्णन नहीं कर सकते कि स्वयं इस विश्व की उत्पत्ति केसे हुई हे |“ 
अंत मे संक्षेप में ईश्वर के स्वरूप के बारे में मेँ अपना मत व्यक्त कर सकती 
हू कि ईश्वर विश्व के प्रत्येक कण में व्याप्त हे | यदि मानव में श्रद्धा एवं विश्वास 
हे तो वह उसका साक्षात्कार पत्ते मेँ भी कर सकता है । कंवल सच्ची आस्था, सच्ची 
भावना एवं सच्ची सेवा ही हमें ईश्वर का वास्तविक स्वरूप बता सकती है, उसका 
दर्शन करा सकती है एवं हम मानवो को इस भव-सागर से पार ले जा सकती है । 


रीडर, दर्शन-विभाग 
टलाहाबाद डिग्री कालेज, इलाहाबाद 


टिप्पणी 


गान हिक- फिलेसोफी ओंफ़ र्लीजन्‌ ५ 
(2 सत आंगरस्टाइन्‌ - कन्फशन्स बुक 11 अध्याय 13 
(‰ ार्ज॑ गैलोद दि फिलसफ़ी ओफ़ चिलिजन ए 470 
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ग्रन्थ समीहा कृष्णा प्रसाद 


उत्तराखण्ड में योग एतं तांत्रिक परम्परा 
डा. विशा मुके एतं ड. मुके चन्द्र डिमरी, 
विद्याजिधि प्रकाल, दिल्ली, 2008 


योग एवं तंत्र जैसे प्राचीन रहस्य को विवेचित करने में यह पुस्तक अत्यन्त 
सक्षम है । उत्तराखण्ड की जिस गुह्य परम्परा को यहां सबलता से प्रस्तुत किया गया 
है वह अत्यन्त सारगर्भित है । योग एवं तन्त्र की आधुनिक उपयोगिता भी पुस्तक मं 
द्रष्टव्य हे। 

छः अध्यायो मे विवेचित यह पुस्तक उत्तराखण्ड में योग एवं तन्त्र के विविध 
विमर्शो को समाहित करती हे । प्रथम अध्याय में उत्तराखण्ड के प्राकृतिक स्वरूप 
तथा योग के सम्बन्ध मेँ विभिन्न मत प्रस्तुत किये गये है । तन्त्र, मन्त्र एवं यन्त्र से 
संबंधित विचार द्वितीय अध्याय में संकलित हैँ । शेव-शाक्त एवं वैष्णव मत तृतीय 
अध्याय में संकलित हे । इसमें चतुर्थ अध्याय तान्त्रिक अनुष्ठान से आच्छादित हे। 
पंचम अध्याय साधना के विविध आयामो मेँ परिसीमित हे । छठा अध्याय “योग एवं 
तन्त्र का समाज तथा संस्कृति पर प्रभाव" नाम से अभिहित है जिसमे योग एवं तन्त्र 
का प्राचीन एवं आघुनिक स्वरूप प्रस्फ़टित है| 

प्रस्तुत पुस्तक योग एवं तन्त्र से सम्बन्धित सकारात्मक पक्ष को अभिव्यक्त 
करते हुए उत्तराखण्ड के गढ़वाल जिले पर पूर्णतया ध्यान केन्द्रित करती हे । भारत 
मे उत्तराखण्ड एक एेसा आदि-स्थान है जहां भारत की समस्त धामिंक परम्पराए 
पल्लवित एवं पुषित होती हैँ । शंकराचार्य अपने चार मठँ मे एक को उत्तराखण्ड मे 
ही स्थापित किये । उत्तराखण्ड का प्रत्येक हिस्सा योग एवं तन्त्र मे पूर्णतया निपुण हे । 
योग की अधिकतर परिभाषाओं को अभिव्यक्त करते हूए भी पुस्तक योग एवं ध्म के 
सम्यक्‌ सम्बन्ध को परिभाषित करने मेँ असफल हे | भारत जैसे धार्मिक देश मे योग 
की धार्मिकता विचारणीय हे | विविध पुस्तकों से तथ्यों का संकलन श्रमसाध्य अवश्य 
है परन्तु स्वच्छन्द चिन्तन की अपनी विशेष महत्ता हे | यद्यपि गढ़वाल उत्तराखण्ड का 
केन्द्र हे परन्तु योग एवं तन्त्र की विधाएं अन्यान्य जिल मे भी विकसित हुई हे । 
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योग दर्शन के प्रणेता महर्षिं पतंजलि योग की व्याख्या "योगः चित्तवृत्ति 
निरोधः" के रूप मेँ करते हुए अष्टांग योग की चर्चा करते हँ ओर गीता योगः कर्मषु 
कौशलम्‌" के रूप मे योग को व्याख्यायित करते हुए कर्म की कुशलता अभिव्यक्त 
करती है। समीक्षाकार कं अनुसार योग इन विवरणं एवं अन्यान्य ग्रन्थों की 
व्याख्याओं से भी अधिक गहराई से व्याख्येय है जो अहम्‌ सवाल होते हए भी 
चिन्तनीय हे | 

। योग एवं तान्त्रिक परम्पराएं हमारे वैदिक ज्ञान के साथ सुलभ हुई । आचार्य 

शंकर का परकाय-प्रवेश योग की महनीयता को प्रदर्शित करता ह । इस परम्परा 
मे यदि यह महर्षि पतंजलि को अलग कर देँ तो भी श्री अरविन्द, महर्षिं महेश योगी 
आदि एसे सन्त हुए हैँ जो योग की पराकाष्ठा को प्रदर्शित करते हं । अतः योग का 
सम्बन्ध सम्पूर्ण भारत से होते हए उत्तराखण्ड से विशेषतः स्वाभाविक हे । परन्तु वह 
केवल गढ़वाल को ही नहीं अपितु सम्पूर्णं उत्तराखण्ड को अभिभूत करता हे । 

योग की महत्ता अश्षुण्य हे । आधुनिक समय मेँ भी उत्तराखण्ड मे हौ नहीं 
अपितु भारत के साथ सम्पूर्ण विश्व म इसकी महनीयता को स्वीकार किया गया हं । 
योग के आधार पर आज भी लोग अपनी शारीरिक एवं मानसिक स्थिति को नियन्त्रित 
करते हुए स्वस्थ रहने में विश्वास करते हैँ एवं आध्यात्मिक बोघ में इसे सहायक 
मानते हे । उत्तराखण्ड वासी इस परम्परा मेँ काफी सवलता से जकड हुए है जिसकी 
सामग्री सुलभ करने के लिए लेखकों को अथक परिश्रम हेतु साघुवाद | 


शोध-छात्र 
दर्शनशास्त्र विभाग, 
रानी दुर्गावती विश्वविद्यालय, जबलपुर (म.प्र. 
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सन्‌ 1963 मे हरवर्टं फाइग्ल ने मिनेसोटा यूनिवर्सिटी मेँ एक चर्चा कं दौरान 
मुञ्मसे कहा था कि उस समय तक ताकिक अनुभववाद (लोजीकल पँजिटिविस्) 
के केवल दो ही पैरोकार बाकी रह गये थे, एक स्वयं वे ओर दूसरा एक अग 
जिसका नाम अब मुञ्चे स्मरण नहीं है । इस घटना को बीते चार दशक से अधिक 
हो चुके ह ओर आज की तिथि में उस दार्शनिक संप्रदाय का नामलेवा शायद ही 
कोई वचा हो । एसी स्थिति में उसके प्रत्याख्यान के रूप मे भारतीय तत्त्वमीमांसा 
के कतिपय समकालीन चिंतकों के मत को खड़ा करना प्रथम-दृष्ट्या कुछ छ 
उसी तरह का प्रयास मालूम हो सकता है जैसे अतीत के एक एसे विस्थापक प्रयास 
के प्रति रोव दिखाना जो सम्प्रति स्वयं ही मृतप्राय हो गया है । कितु इस प्रयास को 
देखने- समञ्जने का एक दूसरा दृष्टिकोण भी हो सकता है, वहं यह कि दार्शनिक 
संप्रदायो के मतवाद कभी पूर्ण रूपेण खत्म नहीं होते, क्योकि अनुकूल परिस्थितियों 
म वे रक्तबीज की तरह पुनः पुनः सक्रिय हो उठते है । इस दृष्टिकाण से भारतीय 
तत्त्वमीमांसीय आधार से लिखे गये तथा उक्त ग्रंथ मेँ संग्रहीत इन लेखों को एक 
सही उपक्रम माना जा सकता है। ये सभी लेख लगभग 1940 के बाद ही लिख 
गये हँ जव तार्किक अनुभववाद अपनी प्रभावमत्ता म चरम पर था | अतर ताकिक 
प्रत्ययवाद को तत्त्वमीमांसा प्रधान भारतीय दर्शन का एक सामान्य पूर्वपक्ष मानकर 
भारतीय ततत्वमीमांसकों का यह विखरा हुआ प्रयास इस ग्रन्थ मँ पहली बार समेकित 
रूप से प्रस्तुत हुआ है | सम्पादक-द्वय का ध्यान इस ओर गया इसके लिए दोनों 
साघुवाद के हकदार हैँ । वैसे भी भारतीय समाज ओर संस्कृति पर आधुनिकीकरण 
के बढते दवाव क दौर मे हमे यह तो जानना ही चाहिए कि हमारी अपनी तात्त्विक 
विचार-भूमि कितनी दृढ़ है ओर किस सीमा तक तार्किंक अनुभववाद की आक्रापकता 
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को ञ्ल कर अपने प्रतिपादनं को सुरक्षित रख सकने मे वह सक्षम हे । अवश्य इस 
प्रसंग में हमें दयाकृष्ण जी की यह बात ध्यान में रखनी चाहिए जो उन्होने जी.सी, 
पाण्डे के लेख "तत्त्वमीमांसा का जन्म ओर निधनः की परिचर्चा के क्रममेंकहीदहे 
: आधुनिक विज्ञान की निरंतर गतिशीलता के कारण उसके अंतर्गत ज्ञान का कोई 
प्रामाणिक आधार प्राप्त नहीं होने को तथा अपनी भारतीय आध्यात्मिकता कं "सदा 
एक-रस, सदा संपूर्ण तथा भ्रांति-संभावना-विहीनः' होने के आग्रह के कारण कहीं 
हम उस मिथ्याभिमान से ग्रसित न हो जाएं 'जो एक ओर विज्ञान की ज्ञान-साधना 
को निरादर की दृष्टि से देखता है वहां दूसरी ओर अपने को या अपने देश को 
आध्यात्मिक ज्ञान का प्रतिनिधि मानता है जो उसके अनुसार उसकी संस्कृति ने 
अपने प्रारंभिक कालमेही प्राप्त कर लिया था। दोनों प्रकार की परिणति किसी के 
लिए हितकारी नहीं है- चाहे वह व्यक्ति हो, समाज हो, या देश हो | (407) 
किसी भी दार्शनिक मतवाद- प्रतिवाद को समञ्जन के लिए आवश्यक है कि 
सर्वप्रथम यह जाना जाय कि संदर्भित मूल बिंदु क्या है | प्रकटतः यहां विचार्य मूल 
बिंदु हे ताकिंक अनुभववादियों दवारा तत्त्वमीमांसा के प्रत्याख्यान हेतु दी गड युक्त्तियां 
ओर उनकी दार्शनिक पर्याप्तता ओर ओचित्य | श्रीराम माधव चिंगले के दो लेखों 
मे इन दो पक्षों का उनके एतिहासिक विकास पर आधारित विवरण मिलता हे | 
कमोवेश इसी तरह का, कितु अधिक व्यापक एेतिहासिकता का संदर्भ वाला, विवरण 
एन.के. देवराज, एस.एस. राय, ए.के. चटर्जी ओर ज.सर.ल. नारायणमूर्ति के लेखों 
म भी उपलब्ध हे। एेतिहासिकता की दृष्टि से यूरोप मे 1928 मे वियेना-सर्किल के 
वेज्ञानिक- दार्शनिकों के विचारों मेँ जन्म तार्किक अनुमववाद मेँ आधुनिक विज्ञान के 
प्रति संकल्पित आग्रह के अतिरिक्त अनुभववादी ह्यूम ओर दक्टेटस के विट्गेन्स्टाइन 
स्पष्ट प्रभाव देखा जा सकता हे | यह कह पाना मुश्किल है कि उनका 
विज्ञानवादी आग्रह उन्हं ह्युम ओर विटगेनस्टाइन की शरण मेँ ले जाता है, या कि 
उन ह्यूम ओर विट्गेस्टाइन की दार्शनिक ओजिस्वता विज्ञानवादी बना देती है । 
आश्चर्य हे कि यहां संग्रहीत लेखों मे दरक्टेटस के अलावा ह्यूम के प्रभाव पर विशेष 
कए नहीं लिखा गया है| द्रष्टव्य है कि हक्टेटस का प्रमुख उद्‌देश्य 
तथ्य-निरूपणात्मक भाषा के लिए एक शुद्ध (आकारिकः) तारकिंक संरचना-विधान 
काहे, जिसमें अनुभवाधारित भाषायी अर्थ-विधान की रूपरेखा पूरी तरह स्पष्ट नहीं 
की गड है, ओर इसलिए केवल दैक्टेटस के सहारे तार्किक अनुभववाद के उस 
सत्यापनीयता सिद्धांत को खड़ा नहीं किया जा सकता जिसकी तत्त्वमीमांसा के 
प्रत्याख्यान म॑ मुख्य भूमिका हे | दक्टेटस की इसी कमी की र्ति ह्यूम का संप्रत्ययन 
सिद्धाति करता हे, जौ वस्तुतः इंदियानुभवों को क्रमशः जटिल होते प्रत्ययो की 
शरंखला मँ बदलने की मानसिक (चत्त) प्रक्रिया है, जिससे भाषायी प्रतीकं को उनका 
अर्थं मिलता ह ओर जो ह्यूम के अनुसार तत्त्वमीमांसीय दावों का खोखलापन सिद्ध 
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करता हे । इस तरह स्वाभाविक है कि ह्यूम का यह प्रत्याख्यान प्रकटतः मनोवैज्ञानिक 
जान पड़ता है, जबकि सारतः इसका भी कथ्य वही है जो तार्किक अनुभववादियों 
का हे, यह कि तत्त्वमीमांसा की भाषायी अभिव्यक्तियां इद्रियानुभव के साक्ष्य पर 
आधारित नहीं होने के कारण अर्थहीन हँ । किन्तु यह भी ध्यातव्य है कि तार्किक 
अनुभववादी शायद जानबूञ्ञ कर भाषायी अर्थ के संदर्भ मेँ किसी चैत्त प्रक्रिया की 
बात कह कर अपने लिए तत्त्वमीमांसीय संभावनाओं वाली मुसीबत का पिटारा न 
खोल कर केवल इद्रियानुभव के साक्ष्य की बात करते है जैसा कि वह उनके 
सत्यापनीयता सिद्धांत में स्पष्ट हुआ हे । यह भी रोचक हे कि बाद मेँ लाजेरोविट्ज 
जेसे विचारकों ने फ्रायड कं मनोविज्ञान के अनुगमन में तत्त्वमीमांसा के खंडन के 
पक्ष मे उसके मनोव्याधिमय होने की बात कही हे, जिसकी कछ विस्तार से चर्चा 
याकूब मसीह के एक लेख में की गई हे। अब चाहे बात तत्त्वमीमांसा के 
मनोव्याधिग्रस्त होने के कारण उसके खंडन की हो या चाहे बात तत्त्वमीमांसा के 
किसी मूल अभिवृत्तिमूलक होने के कारण (जिसकी चर्चा यहां करई लेखों मे की गई 
है) उसके मंडन की हो, इन दोनों ही दिशाओं में किये गये प्रयास शुद्ध दार्शनिक 
दृष्टि से विशेष फलप्रद नहीं कहे जा सकते । इसी प्रकार यहां संग्रहीत अधिसंख्य 
लेखों मे ईश्वर, आत्मा आदि तत्त्वों के अतीद्रिय अनुभव के आधार से तत्त्वमीमांसा 
की अभिव्यवित्तियो को अर्थयुक्तत कह कर ताकिक अनुभववाद की जो आलोचना की 
गई हे उसे भी ठीक युक्तियुक्त नही कहा जा सकता, क्योकि भाषायी प्रतीको मं 
ये अनुभव किस तरह संप्रेषणीय अर्थ संरचित करते हे, यह दिखाने का प्रयास नरी 
किया गया है । चूकि ताकिंक अनुभववाद का तत्त्वमीमांसा का खंडन पूरी तरह भाषा 
की सप्रेषणीय अर्थवत्ता को लेकर है, जो उसके अनुसार इद्रियानुभव के अपरोक्ष या 
परोक्ष साक्ष्य पर ही आधारित है, उसकी आलोचना के क्रममे कमस कम यह 
दिखाना तो आवश्यक ही है कि जिस मानव चेतना मे इद्रियानुभव अशभत हे उसका 
नता आदि रूपदहे ओर न ही अत्य रूप। बल्कि वे चेतना के विकास के एक स्तर 
के रूप में उसके कई अन्य स्तरों से श्रुंखलाबद्ध होकर ही घटित होते हैँ तथा इन 
सभी स्तरों पर, उनके साक्ष्य से, भाषायी अर्थवत्ता भी समृद्ध होते रहती हे । भारतीय 
परंपरा वाली तत्त्वमीमांसा मेँ प्रकट ही भाषायी अभिव्यक्ति की अर्थवत्ता वाली यह 
अवधारणा विद्यमान है, जिसे बस तारकिक अनुभववाद कं प्रत्याख्यान के उत्तर में 
भाषायी प्रतीकं के अर्थोन्नयन के साथ जोडा जाना ही शेष रह जाता हे । आश्चर्य 
है कि केवल जी.सी. पांडे ओर यशदेव शल्य को छोड अन्य किसी ने इस ओर प्रयास 
नहीं किया | 
प्रायः प्रतिरक्षण के साथ आक्रामकता जुडी होती हे । यहां तत्तव मीमांसा के 

प्रतिरक्षण मेँ जुटे भारतीय विचारक मेँ इसका अभाव नजर आता है | यह कहना 
अत्युक्ति न होगी कि वे कृष सहमे से लगते हें । पश्चिम मे परवर्ती चितकों ने 
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तार्किकं अनुभववादियोँ द्वारा तत्त्वमीमांसा के प्रत्याख्यान हेतु जिस सत्यापनीयता 
सिद्धांत का सहारा लिया, उसकी कमजोरियां दिखाकर जो आलोचनाएं की थीं, उन्हें 
ही अधिकांशतः यहां यथावत्‌ दुहरा दिया गया है, या फिर डी.एन. द्विवेदी की तरह 
उन्दं तार्किक अनुभववाद की परंपरा में आत्मसमीक्षामूलक विकास के रूप मं प्रस्तुत 
किया गया है । किन्तु ए.के. चटर्जी ने इससे हटकर एक अनोखी बात कही हे 
(118-121), जो न तो तारकिक अनुभववाद के प्रत्याख्यान का प्रत्युत्तर है ओर न 
ही तत्त्वमीमांसा के "सत्‌" संबंधी दावों को बल प्रदान करती है। उनकं अनुसार 
अभिघा ओर व्यंजना भाषा की दो प्रमुख शक्तियां हँ जिनके प्रयोग के नियम 
अलग-अलग हँ । तत्त्वमीमांसा की भाषा-रचना अभिघात्मक न होकर व्यंजनात्मक 
हे | वस्तुतः व्यंजना ही भाषा की आधारभूत क्रिया हे, जबकि अभिधा उसके बाद आती 
हे । तत्त्वमीमांसीय व्यंजनात्मक भाषा-रचना में भाषा से परे कोई पदार्थ नहीं होता, 
बल्कि वह एक 'मिथकीय रचना है, जिसमें मानव-परिवेशगत प्राकृतिक शंवित्तियां 
व्यंजित होती हैँ. ओर उसकी सत्यता का निकष उसमें व्यक्त सत्य हे, न कि 
भाषागत नियम । तत्त्वमीमांसा करना काव्य रचने की तरह है- याकूब मसीह कं 
शब्दां मं एक "बोद्धिक काव्य इसलिए वह तथ्यात्मक कथन नहीं होता । इस तरह 
चटर्जी ताकिक अनुभववादी के ही मत की पुष्टि करते दहै, न कि उसका खंडन, 
क्योकि ताकिक अनुभववादी भी तो यही कहता हे कि तत्त्वमीमांसा किसी तरह 
तथ्यात्मक "सत्य" का कथन न होकर, कविता की शैली में ही सही, अपने भाषायी 
प्रयोगो मं सत्‌" का भ्रम पेदा करते हैँ फिर चाहे हम उन्हें टैक्टेटसख की तरह भाषायी 
तकं की गलत समञ्च के कारण उत्पन्न मान ले या फिर इन्वेस्टिगोछन्स की तरह 
एक अलग प्रकार का भाषायी खेल | अभिव्यक्ति के यदि हम आत्म-तृप्तिकाभी 
अंश जोड़ दं तव भी स्थिति में विशेष सुधार नहीं हो पाता, जब तक कि उसे बौद्धिक 
स्तर पर प्रत्ययात्मक रूप न दिया जा सकं | अपने दूसरे लेख मेँ चटर्जी ने ठीक 
यही करने का प्रयास किया है, यह कह कर कि आत्म-भावाभिव्यक्ति केवल 
सत्तामीमांसा (ओन्दोर्लोजी) दारा संभव हे जो इस क्रम में एक विराट्‌ प्रत्यय-संस्थान 
की रचना करता हे, यहां तक कि वस्तुतः तार्किक अनुभववाद भी आत्माभिव्यकित्त 
का एक प्रकार होने से सारतः एक कल्पनाशील तत््वमीमांसीय रचना ही हे | प्रकट 
ही चटजीं का यह मत इतना अतिव्यापी हे कि इसमें कुछ भी सिद्ध या असिद्ध कर 
पाना मुश्किल हे | आर.के. त्रिपाठी, एस.एस. राय ओर एस. एल. पांडे भी तत्त्वमीमांसा 
को मूलतः सत्तामीमांसा मानते ह । किन्तु भारतीय दार्शनिक परंपरा के अनुपालन 
मेँ वे इसे ईश्वर, आत्मा जैसे पराभौतिक तत्त्वो से संबंधित मानते हुए इसकी 
अमिव्यवित्ि की भाषा को संश्लेषणात्मक-विष्लेषणात्मक, विवरणात्मक-अविवरणात्मक 
सत्य-असत्य के भेदोँ से परे गृूढतः सप्रषणीय होने से सत्यापनीयता सिद्धांत द्वारा 
प्रत्याख्यान के दायरे मेँ नहीं समञ्जते । भारतीय दृष्टिकोण से तो यह दीक हे, किन्तु 
तार्किक अनुभववादी के भाषीय तकं की स्पष्टता की मांग की दृष्टि से यह मत 
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बिल्कुल अपर्याप्त हे, बिल्कुल अस्पष्ट है, जिसके कारण इसके अंतर्गत भाषायी अर्थ 
को संप्रषणीय मानना भी जल्दीवाजी है| प्रकट है कि त्रिपाठी का एसे भाषायी प्रयोगो 
को "आध्यात्मिक जागरूकता' के आधार से समञ्जने का सुञ्चाव भी अधिक उपयोगी 
नहीं है, जब तक कि इसके संदर्भ में भाषायी प्रयोग के नियमों को स्पष्ट न किया 
जा सके । अथवा, कम से कम यह प्रयास तो किया ही जाना चाहिए कि एसी स्थति 
में चेतना या अनुभव का क्या विशिष्ट रूप होता हे, जिसकी पर्याप्त चर्चा भारतीय 
दार्शनिक परंपरा में युगोँसे होती रही हे। 

टी.आर.वी. मूर्ति के लेख में इस दिशा में एक प्रयास किया गया है | उनके 
अनुसार तत्त्वमीमांसीय वाक्य इंद्रियानुभवों के सामान्यीकृत वाक्य अथवा उनमें 
पूर्वमान्य प्रागनुभवीय तत्त्वों के कथन न होकर, अनुभवातीत बुद्धि द्वारा संरचित होते 
हें | इद्रियानुभव के दायरे में बुद्धि एक आगे बढ़ती हुई चेतना हे, जिससे विज्ञानगत 
निर्माण, भविष्यकथन, अनुमान आदि संभव होते हँ, जबकि इद्रियानुभव से परे बुद्धि 
एक पीठे मुडती हई चेतना है जो अपनी जड़ की तलाश मेँ है । यह सिद्धान्त न 
होकर 'सेद्धांतीकरण की चेतना है, अर्थात्‌ शुद्ध भारतीय तर्ज पर यह 'आध्यात्मिकता 
का वास्तवीकरण' है । कालिदास भटटाचार्य के शब्दों मे, चेतना की यह विशेष वृत्ति 
-मननात्मक अंतर्बोध' है, एक विशेष बौद्धिक योग्यता जिसका सातत्य इदियानुभवमूलक 
बुद्धि से होता है । प्रकट ही यहां संकेत सांख्य व वैशेषिक के प्रत्यय-निर्वचन की 
ओर है जिसमें वास्तविकता (यथार्थं जगत्‌) का संबंध उसकी चेतना (अनुभव) से 
अंतर्बोधात्मक रूप से स्थिर होकर प्रत्ययां की योजना ओर मानव-कर्मो की योजना 
का रूप लेता है । परंतु यह मान लेने पर भी भाषायी भ्रम की संभावना बनी रह सकती 
हे । जी.सी. नायक के शब्दों मे, "पश्चिमी व भारतीय दार्शनिकों दवारा भाषायी भरमका 
शिकार होना बिल्कुल संभव है, क्योकि भाषायी प्रयोग में वैज्ञानिक व 
प्रयोगो के बीच स्पष्ट सीमा रेखा खीच पाना संमव ही नहीं है । तथापि जो अतरदृष्टि 
एक तत्त्वमीमांसक को आभास ओर सत्‌ के बीच भेद दिखाती है उसे भाषा-विश्लेषक 
दवारा भरम कहकर दरकिनार नहीं किया जा सकता, वयोकि यह भेद सभी मनुष्यों कं 
लिए महत्त्वपूर्ण हे । एेसी अर्तदृष्टि को तत्त्वमीमांसक यथार्थता ओर ओचित्य कं आधार 
से विमर्शात्मक रूप प्रदान करता है, उसे एक जीवन-दर्शन का रूप देता हे । इस 
दृष्टि से तत्त्वमीमांसीय अभिव्यक्तियां एक तरह के भाषायी प्रस्ताव हैँ जो हमार 
व्यक्तित्व को प्रभावित करते हैँ ओर मानव-इतिहास की दिशा तय करते हे । वस्तुतः 
ये प्रस्ताव नसी मानव-र्थितियो, मानव संदर्भित नये तथ्यों के निर्माण हैँ / (23439) 

नायक ने अपने इस गूढ़ प्रस्ताव" के बारे मे अधिक कुछ नहीं लिखा हे । 
संभवतः जी सी. पांडे ओर यशदेव शल्य के लेखों से इस पर कुछ रोशनी पड़ सकती 
हे। ये लेख इस दृष्टि से भी महत्त्वपूर्ण हैँ कि ये बताते है कि तत्त्वमीमांसा ओर 
उसके विरोध मे उठने वाला विज्ञानवादी विचार वस्तुतः मानव-यैतसिक विकास-क्रम 
मे ही सहजतः उत्सर्जित है ओर उनके बीच संघर्ष की स्थिति इस विकास-क्रम को 
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सही रूप मे न समञ्च पाने के कारण पैदा होती हे। पांडे जी मानते है कि 
वस्तु-तत्त्व--दर्शन व निरूपण तत्त्वमीमांसा ओर विज्ञान दोनों का ही लक्ष्य हे । इन 
दोनों क्षेत्रं में वुद्धि की क्रियाशीलता है, तत्त्वमीमांसा मेँ उसका रूप आर्ष-प्रज्ञा का 
हे तो विज्ञान मे वही तर्क-प्रज्ञा है। एक ओर उसमें नित्य-ज्ञान का आभास होता 
हे, तो दूसरी ओर एेद्रिय प्रतिभाषों एवं उनके संश्लेषित-विश्लेषित विकल्पों का। 
बुद्धि की प्रवृत्ति पराङ्मुख होने पर वह नित्य ज्ञान ओर नित्य सत्य कं अनुसंधान 
मे लगती है | अव, तर्क-प्रज्ञा या पराङ्मुखी बौद्धिक वृत्ति मे चूकि वस्तु-ज्ञान का 
आधार इद्रिय-प्रत्यक्ष हे, यह वस्तु-स्वरूप या आधिभौतिक जगत्‌ का एक परोक्ष ओर 
संभावनात्मक विज्ञान बनकर ही रह जाता हे । पुनः, करणोपकरणपूर्वक प्रत्यक्ष सही 
अर्थो मे प्रत्यक्ष हे भी नहीं | प्रत्यक्ष का सही रूप अपरोक्षानुभूति ही है जिसमें प्रकाशित 
सत्‌ परमार्थतः तत्त्व-स्वरूप हे । इस सत्‌ सप्रषण के लिए शुद्ध-बुद्धि तत्‌ को नाना 
सांकेतिक तत्त्वों का रूप देती है । यही वास्तविक तत्त्वमीमांसा का जन्म है, ओर 
व्यावहारिक बुद्धि का वदहिर्मुखी आग्रह उसका निधन है । आत्मविद्या से अतिमूर्तं 
बुद्ध यात्मक तत्त्वमीमांसा पदार्थ-विद्या (विज्ञान) मे तिरोहित हो जाती हे । इस तरह 
पांड जी के अनुसार, बुद्धि ही अपनी दो सहज वृत्तियोँ की सक्रियता के फलस्वरूप 
तत्त्वमीमांसा के उद्‌भव व उसके प्रत्याख्यान का कारण बनती है, ओर इन वृत्तियों 
की पृथक्‌ रूपेण सक्रियता का कारण हे उनके अधीन प्रत्यक्ष" की अवधारणा ओर 
वस्तु- तत्त्व निर्धारण का स्वरूप । चूकि प्रत्यक्ष शुद्धतः केवल आत्मसाक्षात्कारात्मक 
ही हो सकता है, उस पर आधारित तत्त्वमीमांसा ही आवरणमुक्त वस्तु- तत्त्व को 
प्रकट करने मँ सक्षम है, यद्यपि इसकी अभिव्यक्ति का भाषायी स्वरूप साधारण नहीं 
रह पाता । इस दृष्टि से, विज्ञान अथवा साधारण भाषायी अर्थ-व्यापार के सहारे 
आध्यासिक या तत्त्वमीमांसीय अभिव्यक्तियों को अर्थहीन सिद्ध करने का प्रयास 
केवल एक अतिवैज्ञानिक पू्वग्रह या अल्पज्ञता ही कहा जायेगा । 
शल्यजी मनुष्य के सारे ज्ञान को ही मूलतः आत्मतत्त्वान्वेषण का रूप वाला 
मानते हँ, जिसके विविध रूप उसके विविध स्तरीय निर्धारण हैँ । मानव- ज्ञान का 
प्रस्थान बिंदु मनुष्य के अपने ओर जगत्‌ के अस्तित्व की सार्थकता की जिज्ञासा है, 
जो दर्शन का मुख्य निर्वच्य विषय हे । अतएव जव आधुनिक पाश्चात्य अनुभववाद 
वज्ञानिक निरूपणं को व्यवहार सौकर्य से प्रमाणित प्राक्कल्पनाओं के रूप मेँ देखता 
हे तो इसमें वस्तु-स्वरूप विषयक एक अनालोचित पूर्वाग्रह है, यह कि वस्तु 
स्वरूपतः इन्द्रियगम्य प्रकार की है, जबकि वास्तव मेँ इस तरह वे वस्तु की सतह 
भी नहीं टू पाते ओर वह आखिर तक अविज्ञेय ही बनी रहती हे । फिर यह भी 
विजिज्ञास्य है कि 'सत्‌' को सदेव वस्तु रूप मेँ ही क्यों कल्पित किया जाय? 
अस्तित्वतः जो सद्रूप है, अर्थात्‌ वस्तु. वह अपने स्वरूप मेँ अनस्तित्व, अनात्म या 
आत्मविरोध को समाहित करने के कारण मूलतः अपूर्णं है, पूर्णता का इतर माध्यम 
से अपू्णवितार है ओर इसलिए अवबोध्य हे कि पूर्णता कं रूप मे सत्‌ एसा है जो 
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अस्तित्व में घटित नहीं होता, अपितु अस्तित्व का आधार है, *अस्तित्व उसी से है, 
किन्तु वह स्वयं अस्तित्व से अतीत हे" । अतएव वस्तु-तत्त्व के स्वरूप- उदघाटन के 
लिए भी मानव- ज्ञान के स्वरूप को उसके सही रूप मेँ समञ्ने की आवश्यकता हे | 

स्पष्ट है कि एक बार यह समञ्ज लिए जाने पर कि मानव-ज्ञान का सारा 
प्रकल्प ही विविघ-स्तरीय आत्मान्वेषण का हे, जिसका मूल स्वरूप उपनिषदों में 
पंचकोशमय पुरुष रूप से निर्वाच्य है ओर जिसका अनुसरण शल्यजी ने अपनी 
विवेचना में किया है, यह समञ्ज पाना भी आसान है कि प्रत्येक स्तर पर यह 
आत्मान्वेषण अपनी अभिव्यक्ति के लिए प्रयुक्त प्रतीकं को नया अर्थायाम प्रदान 
करेगा । वैसे भी 'भाषा' एक प्रतीक-संस्थान' ही हे, अर्थं उसमें पेदा नहीं होते, उसके 
माध्यम से अर्थ पेदा किये जाते हें । पुनः, एेसा भी नहीं है कि एसा करने में कोड 
भाषायी 'खेल' खेला जा रहा हो । किसी भी स्तर पर आत्मान्वेषण एक खेल! न 
होकर चेतना की एेसी गूढ सक्रियता है जिसका लक्ष्य आत्मनिष्ठतापूर्वक अपना 
स्वरूप- निदर्शन है | विश्व स्तर पर, समग्र अर्थान्वयन के स्तर पर, "लीलाः का खेल 
केवल ईश्वर खेलता है, भाषा (वाणी) के स्तर पर वही 'परा' से वैखरी' तक 
लीलावत अवतरित होता हे, प्रत्येक स्थिति मं ईशावास्यता, यथातथ्यार्थता, सद्चिदद्यता 
सहित । मनुष्य के लिए तो यह 'वैखरी' से आरंभ कर "मध्यमा" व 'पश्यंती' से होते 
हुए "परा तक एक कठिन श्रमसाध्य 'साधना' है, "वाचारम्भणम्‌ विकार को 
यथातथ्यार्थ में बदलने की आर्ष प्रज्ञोपासना हे । एक बार हमें भाषा के अतस्‌ में 
आंकने वाली यह अंतर्दृष्टि मिल जाती हे तो हम सहज ही तार्किक अनुभववाद के 
भाषायी अर्थ-निरघारण की कसौटी, अर्थात्‌ सत्यापन सिद्धान्त, जिस पर तत्त्वमीमांसा 
के प्रत्याख्यान की नींव रखी गयी है, का बौनापन देख सकते हें । यहां तक कि न 
केवल उसका यह भाषायी नियमन का प्रयास स्वयं उसे तत्त्वमीमांसा कं द्वार पर 
ला खडा करता है, बल्कि ठीक उसी की परिधि मेँ ही एक निर्वचनतंत्रमूलक 
तत्त्वमीमांसा (डस्क्रिष्टिव मेटाफिजिक्स) का उदय हो जाता हे | निर्वचनतत्रमूलक 
तत्त्वमीमांसा ओर कुछ नहीं, 'वैखरी' का ही मध्यमा" मे कं स्वतः स्पर््तं गमन हे । 
भाषा का उसके भीतर से एेसा स्तरोन्नयन सुदूर क्षितिज मे "पश्यंती' के आलोक 
से भी प्रभावित हो सकता है, जहां से होकर 'परा' के लिए रास्ता खुलता हे । अतः 
संपादक-द्य का यह अभिमत सारतः ठीक ही है कि, चूकि "मानव अनुभवं की 
अंतःप्ररणा के रूप मेँ मूलतः सत्‌ का अन्वेषण ही उदिदष्ट हे, समकालीन भारतीय 
विद्वानों दवारा आध्यात्मिक आधार से तत्त्वमीमांसा के अर्थ, उद्देश्य ओर उपादेयता 
का प्रतिपादन उनके दृष्टिकोण से बिल्कुल युक्तियुक्त हे" । 


सेवानिवृत्त आचार्य एवं अध्यक्ष, 
विवेकानन्द तुलनात्मक धर्म एवं दर्शन अध्ययनशाला, 
रविशंकर विश्वविद्यालय, रायपुर 
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उदघाटन भाषणा महामहिम श्री बी.एल. जोशी 


गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हर्द्रार में 
आयोजित ५उवां अधिवेगल, ८ लतम्बर, २००८ 


असतो मा सद्गमय 
तमसो मा ज्योतिर्गमय | 
मृत्योर्माऽमृतंगमय || 

सर्वप्रथम मेँ अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌ की कार्यकारिणी के पदाधिकारियों 
को धन्यवाद देना चाहता हू, जिन्होने अमर हुतात्मा स्वामी श्रद्धानन्द द्वारा स्थापित 
इस गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय में हमारे दर्शन शास्त्र विभाग के तत्वावधान में 
हमे इस 53वे अधिवेशन को आयोजित करने का अवसर प्रदान किया । 

इस आयोजन कं माध्यम से ही हमें प्रदेश के विधानसभा अध्यक्ष माननीय 
श्री हरवंशकपूर जी, जगद्गुरुशंकराचार्य जी, मान्य शिक्षा मंत्री श्री मदन कौशिक 
जी तथा प्रो. एस.पी. दुबे, अध्यक्ष, अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌, प्रो. सजीवन 
प्रसाद, सामान्य अध्यक्ष-53 वां अधिवेशन तथा प्रो. अम्बिका दत्त शर्मा, महामंत्री 
अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌ तथा इनकी कार्यकारिणी के अन्य सदस्यों का 
सान्निध्य प्राप्त हृआ। 

म उक्त महान्‌ विमूतियों की गरिमामयी उपस्थिति कं बीच देश कं 
विभिन्न विश्वविद्यालयों से पधारे हुए दर्शनशास्त्र तथा सभागार मेँ उपस्थित 
सभी विद्वानों का हार्दिक स्वागत करता ह| आप सभी जानत्ते हैँ कि शिक्षा की 
गुरुकुल-पद्धति एवं आधुनिक शिक्षा-पद्धति का यह विश्वविद्यालय अपनी तरह 
का अनूठा संगम है| 

विश्वविद्यालय के दर्शनशास्त्र विभाग द्वारा लगभग प्रतिवर्ष विभिन सारगर्भित 
विषयों पर राष्ट्रीय संगोष्ठियाँ का सफल आयोजन होता रहा ह । मुञ्जे आपको यह 
बताते हुए प्रसन्नता हो रही हे कि भारतीय दार्शनिक महासभा तथा भारतीय 
दार्शनिक अनुसन्धान परिषद्‌ द्वारा प्रकाशित होने वाली "^ ऽ०।९८। ए?100९6्ता। 125 
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हमारे दर्जन शास्त्र विभाग द्वारा प्रायोजित किया गया था | उसके आयोजन-सयिव 
भी प्रो. विष्टजीदहीथे। 

दर्शन विषय बहुत गूढ है । यह मनुष्य के आन्तरिक एवं बाह्य अर्थात्‌ जड़ 
एवं चेतन दोनों पहलुओं को समञ्जने का मार्गं बताता हे । यहां पर मुञ्चे करिता का 
वह वचन स्मरण होता हे जिससे आप सभी दार्शनिक एवं उपस्थित जन भली प्रकार 
परियित हे। 

"जिस प्रकार से मनुष्य पुराने वस्त्रों को त्यागकर नये वस्त्रों को धारण 
करता है उसी प्रकार आत्मा पुराने शरीर को त्याग कर नये शरीर को धारण कर 
लेती है ।“ शायद इसी को दार्शनिक लोग पुनर्जन्म सिद्धान्त के रूप मेँ भी समद्ाते 
होंगे । आप लोगों की इस अधिवेशन में होने वाली चर्चा-परिचर्चा से इस प्रकार की 
बहुत सी तात्विक बातें सुनने को मिलेगी | 

इस वात पर कोई सन्देह नहीं कि दर्शनशास्त्र मानव-जीवन के गूढ़ रहस्य 
से पर्दा उठाने की विद्या हे । अर्थात्‌ ईश्वर, जीव ओर जगत्‌ सम्बन्धी वास्तविकताओं 
से हमें परिचित कराता हे । सांख्य-योग, सौन्दर्यशास्त्र, नीतिशास्त्र, न्यायशास्त्र 
आदि सभी दार्शनिक विधाय किसी न किसी रूप मेँ मानव-जीवन के विभिन्न आयामं 
को ही प्रस्तुत करते हेँ। 

अखिल भारतीय दर्शन-परिषद्‌ की पृष्ठभूमि को ध्यान में रखते हुए मेँ कह 
सकता हूं कि परिषद्‌ निश्चित रूप से मानव-सेवा में संलग्न है तथा “दानिक 
मासिक“ जैसी शोधपत्रिका के नियमित प्रकाशन के माध्यम से उन सभी 
जिज्ञासुओं की पिपासा को शान्त कर रही है जिन्हें उक्त प्रकार के दार्शनिक विषयों 
मे रुचि हे। 

विश्वविद्यालय का कुलपति होने के नाते भँ समपूर्ण गुरुकुल परिवार की ओर 
से आप सभी दार्शनिक महानुभावो के साथ-साथ सभागार मेँ उपस्थित समस्त 
अतिथियों तथा मंचस्थ सभी विद्वान्‌ अतिथियों का पुनः अभिनन्दन करता हू, स्वागत 
करता हूं तथा आशा करता हूं कि तीन दिनों तक चलने वाली आपकी दार्शनिक 
चचयिं अवश्य ही सफल होंगी तथा हम सभी उससे लाभान्वित होगे । 

मुञ्चे विश्वास है कि प्रो. विष्ट एवं उनके समस्त सहयोगियों द्वारा आपके 
आवास एवं भोजनादि की उत्तम व्यवस्था की गयी होगी। 

इन्दीं शब्दों के साथ मै अपनी वाणी को विराम देता हू । 

ओऽम्‌ शान्तिः || 


राज्यपाल, उत्तराखण्ड 
देहरादून 
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49वां अधिवेशन (24-28 नवंबर, 2004) 
बोचासणवासी श्री अक्षर पुरुषोत्तम स्वामिनारायण संस्था, 
शाहीवाग, अहमदाबाद 
उद्‌घाटनकर्तां - पद्मभूषण डँ. केशवराम काशीराम शास्त्री 
सान्निध्य - पूज्य प्रमुख स्वामी नारायण स्वरूप दास जी 
प्रमुख अध्यक्ष - डं. देवकीनन्दन द्विवेदी, इलाहाबाद 
स्वागतमंत्री - श्री ज्योतीन्द्र दवे 
संगोष्ठियां : 
काण्ट का समसामयिक भारतीय दर्शन पर प्रभाव 
अहिंसा, संप्रभुता ओर सुरक्षा 
चेतना का स्वरूप 
सेश्वर वेदान्त 
भारतीय दर्शन के पचास वर्ष 
विशिष्ट व्याख्यान : 
वल्लभ-वेदान्त व्याख्यान माला का प्रथम पुष्प - शतायु पं. कंशवराम 
काशीराम शास्त्री 
स्मारिका : युवर्ण-रेखा 
श्रमण : अक्षरधाम, गाधीनगर 
वरस्कार : 
1. स्वामी प्रणवानन्द दर्शन-पुरस्कार - ङो. रामजी सिंह, भागलपुर 
ग्रथ ~ शारतीय चिन्तन ओर सस्करति। 
2. श्री खचेड्‌ सिंह नागर स्मृति पुरस्कार - ङ. इन्दु परमार, रांची 
ग्रथ ~ शकर एव रागानृज वेदान्त कृ महाकाक्यो का समीक्षात्यक अध्ययन 
3. महत लक्ष्मीनारायण दास स्मृति स्वर्ण-जयंती निबंध प्रतियोगिता (वरिष्ठ वर्ग)- 
डो. संजय कमार शुक्ल, इलाहाबाद 
आलेख - भारतीय दर्शन का भावी स्वरूप 


छि, ^ 0 ~ 
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4. महंत लक्ष्मीनारायण दास स्मृति स्वर्ण-जयंती निबंध प्रतियोगिता (कनिष्ठ वर्ग), 
विषय - भारतीय दर्शन में ईश्वर की अवघारणा | 
1) श्री विशाल भारद्वाज, अमृतसर, 
2) श्री रणधीर कुमार सिंह, सुपौल, बिहार 
3) डो. राजेश्वर प्रसाद यादव, लखनऊ 
4) श्री मुकेश प्रसाद चौरसिया, खगडिया, विहार 
5) दीपाली जलौन्हा, जबलुपर 
6) कू. श्वेता ओञ्चा, जबलपुर 
7) रीता मिश्रा, इन्दौर 
8) मीना मिश्रा, भोपाल 
5. साहित्याचार्य ई. पन्नालाल जैन स्मृति युवा-चिंतक पुरस्कार - 
श्री अनिल कुमार तिवारी, कानपुर 
आलेख - जेन दर्शन तथा अहिंसा की अवधारणा 4 


८5 ८5 


८51 


6. स्वामी दयानन्द निबंध पुरस्कार - क. प्रतिभा त्रिपाठी, वाराणसी 
आलेख- स्वामी दयानन्द का व्यक्तित्व एवं कृतित्व 

टीप : इस अधिवेशन के अन्य कार्यक्रमं का विवरण अलि भारतीय दर्शन -परिद्‌ 
एक पफरिवय (प्रकाशित 2004) मेँ दिया गया हे | 


50 वां अधिवेशन (25-27 फरवरी, 2006) 

रानी दुर्गावती विश्वविद्यालय, जबलपुर 

उद्घ्ाटनकर्ता - श्री प्रमोद बत्रा, दिल्ली 

स्वागताध्यक्ष - ङो. एस.एम. पौँल खुराना (कुलपति) 

प्रमुख अध्यक्ष - ङँ. सभाजीत मिश्र, गोरखपुर 

स्वागतमंत्री - ङँ. (क्‌) गायत्री सिन्हा 

विभागाध्यक्ष : 

1. तर्क ओर ज्ञानमीमांसा - डो. शिवभानु सिंह (इलाहाबाद 

2. नीति एवं समाज दर्शन ~ श्री ज्योवीन्द्र एम. दवे अहमदाबाद) 

3. धर्म मीमांसा - डौ. नीलिमा सिन्हा (गया) 

4. तत्त्वमीमांसा - ड. शिवदीपक शर्मा (मुजफ्फरपुर) 

व्याख्यानमालाएं 

परमहंस योगानन्द तुलनात्मक धर्म-दर्शन : ड. रमेश चन्द्र सिन्हा (पटना) 
तुलनात्मक धर्म अकादमी : ड. (श्रीमती) गीता मेहता (मुम्बड़) 
वल्लभवेदान्त व्याख्यान : डो. श्रीमती) सुनन्दा शास्त्र (अहमदाबाद) 
प्रो. संगमलाल पाण्डेय स्मृति व्याख्यान : प्रो. एस.के. सेठ (इलाहाबाद) 


0 + 0 
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5. स्वामी प्रणवानन्द तुलनात्मक दर्शन व्याख्यानः ड. श्रीमती) निर्मला कमारी 
ज्ञा (मुजफ्फरपुर) 


6. हिमगिरि आध्यात्मिक संस्थान व्याख्यानः ङो. प्रतिमा जोशी (लोनावला) 
6 स्वामिनारायण सेश्वर वेदान्त : ङ. यज्ञेश्वर शास्त्री (अहमदाबाद) 
संगोष्ठियां 


1. सामाजिक संरचना मे दर्शन की भूमिका 

2. तुलनात्मक ज्ञान-मीमांसा 

भ्रमण : नर्मदा प्रपात, भेडाघाट 

समापन : गीताधाम परिसर 

स्मारिका : सुवर्णा 

पुरस्कार : 

1. स्वामी प्रणवानन्द दर्शन-पुरस्कार - 
दर्शन विभाग, रानी दुर्गावती विश्वविद्यालय, जबलपुर 

2. श्री खचेडू सिंह नागर स्मृति पुरस्कार - ॐ. सच्चिदानन्द प्रसाद, पटना 
ग्रंथ 71 (0८ 2 (0व ¢ 1८ 2/11/050/2/1}० 0/ 6८/7८ 

3. डौ. पी.बी. विद्यार्थी स्मृति पुरस्कार- डो. स्वामी श्रुतिप्रकाश दास, गांधीनगर 
ग्र॑थ- श्री स्वातिनाखयण दनि 

3 डौ. विजयश्री स्मृति युवा चिंतन पुरस्कार : 
क) नीति एवं समाज दर्शन ~ श्री मनीष वेणुपाल महीप, कानपुर 
आलेख- बौद्ध दर्शन मेँ मानवाधिकार एवं डो. अम्बेडकर 
ख) तत्त्वमीमांसा विभाग - डँ. राजेश्वर प्रसाद यादव, लखनऊ 
आलेख- अनेकान्तवाद की समकालीन प्रासंगिकता 
ग) तकं एवं ज्ञान मीमांसा विभाग ~ श्री ऋषभ कमार जैन, सागर 
आलेख- जैन तत्त्वमीमांसा मेँ क्रमबद्ध पर्याय एवं सर्वज्ञता की पूवपिक्षा 
घ) धर्म मीमांसा विभाग - डौ. मुकेश कुमार चौरसिया, खगड़िया 
आलेख- मानवतावाद ओर धर्म : एक समीक्षा 

4 श्रीमती कमलादेवी जेन स्मृति पुरस्कार - ॐ. मुरली मनोहर पाठक, 
उज्जेन 
आलेख- व्याकरणदर्शन में इन्दियप्राप्याप्राप्यकारित्व- विमर्श 

5. साहित्याचार्य डँ पन्नालाल जैन समृति युवा पुरस्कार ~ श्री राहुल कमार सिह, 
वाराणसी 
आलेख- अनेकान्त की अवघारणा 

6. स्वामी दयानन्द स्मृति निव॑ध पुरस्कार - कू. राखी राय, जबलपुर 
आलेख- स्वामी दयानन्द सरस्वती : आर्य समाज की शिक्षा-व्यवस्था 
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51 वां अधिवेशन (-7 जनवरी, 2007) 
इलाहाबाद विश्वविद्यालय, इलाहाबाद 
उद्‌घाटनकर्ता - ॐ. राजन जी. हर्षे (कुलपति) 
प्रमुख अध्यक्ष - ॐ. जयदेव वेदालंकार, हरिद्वार 
स्वागतमत्री - डं. जटाशंकर, इलाहाबाद 

विभा गाध्यक्ष 


| 


तकं ओर ज्ञानमीमांसा ~ प्रो. गायत्री सिन्हा (जबलपुर) 


2. नीति एवं समाज दर्शन - डो. राजकुमारी सिन्हा (रांची) 

3. धर्म मीमांसा - ड. विजयकान्त दुबे ज्ञानपुर) 

4. तत्त्वमीमांसा - डो. मंगला चिचोरे (पुणे) 

व्याख्यानमालाए 

1. परमहस योगानन्द तुलनात्मक धर्म-दर्शन : ड. रजनीश कुमार शुक्ल (वाराणसी) 
2. तुलनात्मक धर्म अकादमी : डो. ए.कं.सिंह (कानपुर) 

3. वल्लभवेदान्त व्याख्यान : डो. जी.सी. नायक (भुवनेश्वर) 

4. प्रो. संगमलाल पाण्डेय स्मृति व्याख्यान : ड. आभा सिंह (पटना) 

5. स्वामी प्रणवानन्द तुलनात्मक दर्शन व्याख्यानः ड वशिष्ठ नारायण सिन्हा (वाराणसी) 
6. हिमगिरि आध्यात्मिक संस्थान व्याख्यानः डो. डी. ए. गंगाधर (वाराणसी) 
7. स्वामिनारायण सेश्वर वेदान्त : डो. नीलिमा सिन्हा बोधगया) 
संगोष्ठियां 

1. समग्रतावाद 

2. प्रमाणान्तर्भाव प्रकरण 

भ्रमण : कम्भ नगरी, त्रिवेणी 

स्मारिका 

पुरस्कार 


१ 


स्वामी प्रणवानन्द दर्शन पुरस्कार - ड. सिद्धेश्वर रामेश्वर भट्ट, दिल्ली 
ग्रंथ मानव की छेका मेँ विश्व क प्रमुख भर्म। 

डो. पी.वी. विद्यार्थी स्मृति पुरस्कार - ड. राजेन्द्र प्रसाद शर्मा, नालंदा 
ग्रंथ सत्यकाम जाबाल का जीवन-दर्शन। 

श्री खचेड्‌ सिंह नागर स्मृति पुरस्कार- ड. डी.री. बदिष्टे, इन्दौर 
ग्रथ-- (/111050/1८4। 5९1717-८010115 

श्रीमती कमला देवी जैन स्मृति आलेख पुरस्कार डौ. आर.के. सिंह, पटना 
आलेख- अर्थशास्त्र : वैज्ञानिकता बनाम नैतिक मूल्य 

साहित्याचार्य डो पननालाल जेन स्मृति युवा चितक पुरस्कार-श्री भूपन््र शुक्ल, वाराणसी 
आलेख- जैन परम्परा में पर्यावरण | 
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5. स्वामी दयानन्द निवध पुरस्कार- श्री अनिल तिवारी, कानपुर 

आलेख- आर्य समाज ओर नारी शिक्षा | 
6. डो. विजयश्री स्मृति युवा पुरस्कार : 
ङ. राजेश्वर यादव, लखनऊ, ध्म मीमांसा : आलेख--धमो रक्षति रक्षितः 
श्री ऋषभ जेन, सागर, तकं ओर ज्ञान मीमांसा : कुमारित भट्ट कृत सर्वज्ञता 
सुश्री श्वेता पाठक, बोघगया, तत्व मीमांसा : योग-क्षेम की अवघारणा 
सुश्री क्षमा तिवारी, इलाहाबाद, नीति ओर समाज दर्शन : नीति एवं राजनीति 


१, ॥ 


$ & 


52 वां अधिवेशन (21-23 दिसम्बर, 2007) 

महात्मा गधी काशी विद्यापीठ, वाराणसी 

उद्‌घाटनकर्ता - ॐ. सुरेन्द्र सिंह कुशवाहा (कुलपति) 
स्वागतमंत्री - ड. गीतारानी अग्रवाल, वाराणसी 

प्रमुख अध्यक्ष - ङं. रामलाल सिंह, इलाहाबाद 

सम्मान - ड. रघुनाथ गिरि, वाराणसी 

विभा गाध्यक्ष : 

1. तक ओर ज्ञानमीमांसा - ङ. निर्मला आ (मुजफ्फरपुर) 

2. नीति एवं समाज दर्शन ~ प्रो. जटाशंकर (इलाहाबाद) 

3. धर्म मीमांसा - प्रो. राजीव रंजन सिंह (वाराणसी) 

4. तत्त्वमीमांसा - ड. दिनेश चन्द्र श्रीवास्तव (कानपुर) 

व्याख्यानमालाएं `: 

परमहस योगानन्द तुलनात्मक धर्म-दर्शन : डौ. कुसुम कुमारी (बोघधगया) 
तुलनात्मक धर्म अकादमी : प्रो. राकेश कमार मिश्र (जम्मू) 

वल्लभवेदान्त व्याख्यान : डौ. एन.पी. तिवारी (पटना) 

प्रो. संगमलाल पाण्डय स्मृति व्याख्यान : प्रो. (श्रीमती) मृदुला रविप्रकाश (इलाहाबाद) 
स्वामी प्रणवानन्द तुलनात्मक दर्शन व्याख्यानः डो. एस.डी.क. सिन्हा (मुंगेर) 
हिमगिरि आध्यात्मिक संस्थान व्याख्यानः ड. श्रीमती) सुघा चौधरी (उदयपुर 
स्वामिनारायण सेश्वर वेदान्त (दिवार्षिक) : प्रो. एल.जी. चिंचोलकर (नागपुर 
संगोष्ठियां : 

1. वैश्वीकरण का नीतिशास्त्र 

2. देहात्मवाद 

भ्रमण : केन्द्रीय तिब्वती संस्थान, सारनाथ 

स्मारिका 

एफुरस्कार : 


~ @ धा ~ & ७ ~> 
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13 स्वामी प्रणवानन्द दर्शन-पुरस्कार ~ प्रो. धमेन्द्र गोयल, चंडीगढ़, 
ग्र॑थ-- शाका दर्छन 

ट श्री खचेड्‌ सिंह नागर स्मृति पुरस्कार ~ प्रो. गौरांगचरण नायक, भुवनेश्वर 
ग्रथ (7 वाव 27 (८7-41-17 (745 4177ववव 

3. डो. विजयश्री स्मृति युवा पुरस्कार : 
क) नीति एवं समाज दर्शन - ड. नागेन्द्र तिवारी, भागलपुर 
आलेख- महिला शक्तिकरण : अतीत से आज तक 
र) तत्त्वमीमांसा विभाग - श्री महेश शर्मा, नई दिल्ली 
आलेख- रामानन्द का आनन्दभाष्य 


ग) तकं एवं ज्ञान मीमांसा विभाग - ड. (श्रीमती) आभा सिंह, आरा 
आलेख-- मंडन मिश्र का स्फोट सिद्धान्त 
घ) धर्म-मीमांसा विभाग - कु. अनिता, आगरा 


आलेख-- अद्देत वेदान्त तथा विशिष्टाद्वैत वेदान्त में मुक्ति 

4. श्रीमती कमलादेवी जैन स्मृति पुरस्कार - 
डो. सरिता कुमारी (डाल्टनगंज) एवं ड. अविनाश कुमार श्रीवास्तव (नालंदा) 
आलेख- ब्राह्मण एवं बौद्ध ग्रन्थों मेँ विवेचित चेतना एवं चेतना का संवृत्त 


5. साहित्याचार्य डो पन्नालाल जैन समृति युवा पुरस्कार-सुश्री अनामिका त्रिपाठी, वाराणसी 
आलेख- जेन परम्परा मेँ कर्मवाद 
6. स्वामी दयानन्द स्मृति निबंध पुरस्कार - डो. मुकंश कुमार चौरसिया, पटना 


आलेख- आर्य समाज एवं वैदिक शिक्षा 


53वां अधिवेशन (8-10 नवम्बर, 2008) 

गुरुकल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार 

उद्घाटनकर्ता - श्री बी.एल. जोशी, राज्यपाल, उत्तराखण्ड 
विशेष अतिथि - (क) श्री हरवंश कपूर, अध्यक्ष विधानसभा, उत्तराखण्ड 
(य) श्री मदन कौशिक, शिक्षा मंत्री, उत्तराखण्ड 

(ग) स्वामी राजराजेश्वराश्रम महाराज 

स्वागताध्यक्ष - प्रो. स्वतंत्र कमार (कुलपति) 

स्वागत मंत्री -- ङँ. उमराव सिंह विष्ट, हरिद्वार 

प्रधान सभापति - ॐ. सजीवन प्रसाद (पटना) 

विभागाध्यक्ष : 


1. तकं ओर ज्ञानमीमांसा - ॐ. निरूपमा श्रीवास्तव (लखनऊ) 
छ. नीति एवं समाज- दर्शन - ॐ. गीतारानी अग्रवाल (वाराणसी) 
3. धर्म मीमांसा - डौ. सरोज कमार वर्मा (मुजफरपुर) 

4. तत्त्वमीमांसा - डो. संजय कुमार शुक्ल (इलाहाबाद) 
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व्याख्यानमालाएं 
1. डो. रमाशंकर श्रीवास्तव तुलनात्मक धर्म विज्ञान व्याख्यान : डँ. रमाशंकर 
आर्य, पटना विश्वविद्यालय, पटना (बिहार) 
परमहंस योगानन्द तुलनात्मक धर्म-दर्शन : ड. दिलीप चारण (अहमदाबाद) 
तुलनात्मक धर्म अकादमी : प्रो. भारत वालेन्द्रे, काटोल (नागपुर) 
वल्लभवेदान्त व्याख्यान : डौ. विजय लक्ष्मी यादव (कानपुर) 
स्व. चम्पादेवी- स्व. मुल्तानमलजी तातेड, जसोल (राजस्थान) स्मृति 
व्याख्यानः ड. रज्जन कुमार (बरेली) 
प्रो संगमलाल पाण्डय स्मृति व्याख्यान : ड. जी. सी. नायक, भुवनेश्वर (उड़ीसा) 
देवात्मा व्याख्यान : डँ. नितिश दुबे (कानपुर) 
स्वामी प्रणवानन्द तुलनात्मक दर्शन व्याख्यान : ङ. अभिमन्यु सिंह (बी.एच.य्‌) 
हिमगिरि आध्यात्मिक संस्थान व्याख्यान : ङो. शरद देशपाण्ड (पुणे), 
ङी. गायत्री सिन्हा, जबलपुर 
10. महर्षिं दयानन्द व्याख्यान : डो. उमाशंकर नगायच (भोपाल) 
संगोष्ठियां : 
1. योग की अवधारणा : पारम्परिक एवं आधुनिक दृष्टिकोण 
2. स्वामी रामतीर्थ का व्यावहारिक वेदान्त 
स्मारिका 
भ्रमण : बद्रीनाथ 
समापन समारोह अध्यक्ष : गुरुकुल के परिद्रष्टा पदृमश्री देवेन्द्र त्रिगुणा 
मुख्य अतिथि : ड. रमेश पोखरियाल निशंक", स्वास्थ्य मंत्री, उत्तराखण्ड 
पुरस्कार : 
1 स्वामी प्रणवानन्द दर्शन-पुरस्कार - 
क) डो. गीतारानी अग्रवाल, वाराणसी, ग्रंथ भारतीय समाज दन, 
ख) ड. सध्या सती, हरिद्वार, ग्र॑थ- शब्द-दर्णान 
2. श्री खचेडू सिंह नागर स्मृति पुरस्कार - 
क) ड. दीप नारायण यादव, गोरखपुर 
ग्रथ- (0011९070, 7 ९ाक्‌6 171 51९0040८ 14904101 
ख) डौ. कालीचरण पाण्डेय, गोरखपुर 
य (1८411 11/15 - 20001८5 47 (२८7९701 
3. ड. विजयश्री स्मृति युवा चिंतक पुरस्कार : 
क) नीति एवं समाज दर्शन ~ श्री शिवपूजन विद्यालंकार, हरिद्वार 
आलेख- आस्तिकवाद की सामाजिक उपादेयता 
ख) तत्त्वमीमांसा विभाग - कू. द्युति याज्ञिक, अहमदाबाद 
आलेख- रामकृष्ण परमहंस की ईश्वरविद्या ओर तत्त्वमीमांसा 
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ग) तक एवं ज्ञान-मीमांसा विभाग ~ श्री गोपीकृष्ण, भागलपुर 
आलेख- न्याय एवं बौद्ध दर्शन में व्याप्ति 

घ) धर्म- मीमांसा विभाग - श्री सुधांशु शेखर, भागलपुर 

आलेख-- नववौद्ध धर्म 

श्रीमती कमलादेवी जैन स्मृति पुरस्कार- डो. बलिराम शुक्ल, पुणे 
आलेख-- शाब्दवोघ प्रक्रिया में योग्यता ज्ञान 

साहित्याचार्य ङ. पन्नालाल जेन समृति युवा चितक पुरस्कार-ड दीपक रंजन, वाराणसी 
आलेख-- अणुव्रत का वैश्विक स्वरूप 

स्वामी दयानन्द स्मृति निब॑ध पुरस्कार - सुश्री करुणा शर्मा, हरदरार 
आलेख- आर्य समाज ओर राष्ट्रीयता 
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५१... .018 । पंजीयन क्रमांक-1194 ^ 17305 ८211 ^ 1956 


दार्शजिक मासिक 
प्रारंभ : 1954) 


दानिक तमासिक पत्रिका के लिए चंदा की दरे अप्रेल 2009 से) : 


1. सामान्य व्यक्ति के लिए : रूपये 200.00 (वार्षिक), रूपये 2000.00 आजीवन 
2. छात्र के लिए : रूपये 150.00 (वार्षिक) 

छ शिक्षण संस्थाओं के लिए : रूपये 750.00 (वार्षिक), रूपये 7500.00 (स्थायी) 
चंदा देने वाले व्यक्ति अथवा संस्था-प्रमुख का नाम एवं पता : 


टेलीफोन, फैक्स नं, ई-मेल 


183१7777 १११११११११११११११११ ११११११११ ११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११११,। 


चंदे की राशि : (अंकों मे) वबा य 
भुगतान की विधि : नकद,“ चेक ^ वेक-द्धाट ८ धनादेश संख्या 
दिनांक... वेक तथा शाखा का नाम 


टीप : भुगतान *अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌, जबलपुर' के नाम से किया जाना 
चाहिये । भुगतान यदि चेक से हो तो उसमे वैँक-कमीशन की राशि अवश्य जोड़ | 


न ५** ५१५०१००५ १११५१०१५ ०००५०००१०५०५००७०५७१००००१५००१५ 
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दार्शणिक त्रैमासिक 
(प्रारंभ : 1954) 


द्ारछकनिक मखिक पत्रिका के लिए विज्ञापन की दरं अप्रेल 2009 से) : 


त. आकार : 514" > 814" 

2. अ) आवरण पृष्ठ : रू. 3000.00 
ब) सामान्य प्ष्ठ : स. 2500.00 
स) अद्ध पृष्ठ : रू. 1500.00 

3. विज्ञापन-दाता का नाम ओर पता: 


4. टेलीफोन, फैक्स नं, ई-मेल „1... "1.11... 





हस्ताक्षर दिनांक सहित) 
भुगतान की विधि : नकद८चेक ^ बैक-डइाट संख्या ......... दिनाक (^... 
वेक तथा शाखा का नाम --- 
टीप : भुगतान अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌, जबलपुर' के नाम से किया जाना 
चाहिये | भुगतान यदि चेक से हो तो उसमें वैंक-कममीशन की राशि अवश्य जोड । 
विज्ञापन का प्रारूप : 
विज्ञापन प्राप्त करने वाले पदाधिकारी कानाम:---- 


प्राप्तकर्ता का हस्ताक्षर दिनांक सहित) 


परिषद्‌ द्वारा जारी की गयी रसीद संख्या दिनांक 


दाङनिक त्रैमासिक के चंदे/विन्नापन का प्रारूप /279 





९10 ८७586 णा शा, ६गला० प्रपा 2, 
017ल्<(०ा--@ लाला] ग क्रि.ऽ(-0 ० 06 ०९८28570 
अच 07 € शा णाति (गहः९७ऽ ग ?1011०50709/ 


||| "५ 200 














1118 8 ह€ एच्छ्ञप्रा€ णि 716 {0 2तता€ऽऽ 0 ता 1116 न रे 
2211 ५४/०1 (०ा्ा€ऽ5 0 ?1111050]015/ ^ 110५# 7116 {0 प्रभा} 116 र 1 
ए९्वला 0 9 एा11050ु011681 50611168, (€ < 0ाटठव) 201 नमि 1 न 
^55061910 210 1116 [गध्या 09277 (गाा11116€ णि 10 10112 1115 + | 
77लााशठात] लालना. [€ 706 2150 दलाय 71४/ शल्ला17123 10 111€ जन 
011108गूालयऽ, ५10 ८०ा1€ 0011 9117दष्टागाऽ, 6प्राप्ता€5, 2110 11161 शन क 
1 वा (0ार17166त पी छपा 0608165 गी "रली 11105001 1068४/ 
€ €ा11शा1ल172 7 ]. | 

(रभे केकयो 171 115 [11510 11191 {11€ (ण्ट 55 15 1616 >) ११९ 
4518171 (णा77दा।. [। 15 एग6पाशार/ हा17८शा 11181 11115 €0111011 {81.65 न 
71 ऽद्णा], 71 11€ रवप] ° &0€2, 8 (णपा = "न्नै 51६8 
अप्र 0 [11050 # 210 एषि ऽ(0"5 20415 111 11115 11616. | | 

| पाऽ [ते 7 तलत 06 ॥ापएगाश्रो९6 नुम 

01210प6 7 20076551 2100891 15565. ४/€ 0101६ 7111105011681 1 [ > 
16861118 2116 165ल्वा]1, 171 एवलाभश ॥्0तष्) मु ‰/€211\/ नकन्ड 
४/0] #1!1 + 11} 09 0 17 वविठरलाएल. ५/८ 2150 08 9 न 
ए01108गृाल्ञ, 25 \/€]] 25 2€10€ व्वा. 11115 15 1116 00166116 01116 166 कू 
[श्पात]ा6 [ाशाला० पलना] ग पएगाला एा1105गृणीलाऽ 5015060 ० 
एपः७00. 

हतप्टभा7ह णा प्री 10 वल्र्ल्‌णुः ला॥168] भात कूम 
15 ग 0लालात०७ 1711[)019166 11 10425 ५010. 10 761 {115 ८ थ + 
(वह ऽ00 (भ 01221112 171 111 (01118 #€वा5 8 96165 णाटछाणात। 1112 त 
7ाल्ला726 10 एषह {एद्बाल फावली्गाल§ शात्‌ तल्ला नावल ५ सृ 
००]6८)*९€ ण लाल०प्ाठह18 जां णिाणामा रषिश्णपा 01 4९ ९०/04 
01110500}, 01 ८1 ९व/८01707101 (९1९1. | 

४/९ 96 0९न])]9 (८गाा1116 10 लाल्छपाद्ा1£ ५191०९८९ य 
एपाण्णृालऽ प तांलिला। द््टामाऽ त प्र€ णात, 25 8 रवऽ 10 एणा० † 
71लला्ाध 0110८ शात 20५वा6€ 16 तताऽ€ ग [06३०९. ऽ6५68 [लाटा 
गिाार्ड्णृाव्या 11910 दहपा€ऽ एलणट्ला ॥+5191 2110 4180 56110188 18५6 (८61 
८01४6160, 176ृप्ताोषहट [7 ऽल्०्पा आत्‌ ९२208. ^+ 5706619 5655101 91} श 
01210876, 011 116 ए105गृ८व 08515 ग प्राश 115, ५५11 2150 6 116। 
तप्ा118 11115 (0९58. 


1 1 10115. 
1 7लाा715 णि 71610 ५78] एणा लल 66688 17 $0पा- त€10ल 2110 
[1 भाऽ ४० शल प्ल्‌ 


07८1770 41415 41८1"4 


दानिक त्रैमासिक वर्ष54 अक 4८290 





------~ ..~ ड के न = ष 4 । । 








न. >, 2 


= 
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